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des 
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SYNTHESIS 
FRFRERREPAET 


ELON les données obtenues, les paquets sacrés présentés 
dans leurs diverses possibilités constituent un élément 
commun de la cosmovision des peuples passés. 
Reproduits dans leur forme et leur fonction de l’époque 
préhispanique jusqu’à nos jours, ces objets cultuels 
peuvent être regroupés en un seul et même corpus 
religieux assimilé à un noyau-dur selon la base théorique définie par 
l’historien Alfonso Lôpez Austin (cf. La Cosmovisiôn Mesoamericana, dans Temas 
Mesoamericanos, coord. Sonia Lombardo, Enrique Nelda, Instituto Nacional de 
Antropologia e Historia, Mexico, 1996, p. 472). Parmi les constantes, le faisceau 
sacerdotal est considéré comme une émanation des pouvoirs propres et des 
pouvoirs partagés. Les plantes poussent selon son désir et pour lui la terre 
productive fait constamment naître les aliments. C’est l’auguste écrin qui 
donne toute sa végétation, la nourriture du sol. Il instaure le rassasiement et 
le procure à tous les pays. Tout être est heureux, tout cœur est joyeux. Les 
appellations données aux paquets sacrés selon les idiomes autochtones 
consultés tendent à lier en une locution nominale [Nu ndecu] le souverain 
défunt et le principe, unique ou multiple, placé au-dessus de la nature, c’est- 
à-dire que sous cette forme s’établissait une relation entre l’ancêtre déifié et 
une entité spirituelle. 


SYNTHESIS = 


L’assemblage de plusieurs objets matériels sanctifiés, liés ou 
enveloppés ensemble et ayant été possédés par un être vivant mythique ou 
réel, constituait des reliques d’une existence à travers notamment des 
omnipotences, assurant la pérennité de l'humeur ou du fluide animique de 
son porteur sanctifié. Dans notre étude, les paquets sacrés, dans leur grande 
diversité, partagent certains aspects génériques, cependant, ils présentent 
aussi des variantes notables parmi lesquelles ont été identifiés des caractères 
exclusifs aux différentes ethnies peuplant cette super-aire culturelle. 


En conséquence de ce qui précède, nous proposons une synthèse des 
caractéristiques des paquets sacrés inhérentes à chaque réalité 
culturelle et schématisées par des symboles usuels auxquels 
nous reconnaissons une signification 
conventionnelle. 


CSA 
S.I 


SINGULARITÉS CULTURELLES 


RENTE" 


$. MAYAS 


Les paquets sacrés de cette civilisation étaient associés au pouvoir 
politique et religieux, à la médecine et au culte des naturopathes ; les liasses 
sont encore utilisées aujourd’hui par les chamans ou les spécialistes du fait 
religieux et médical. Dans certains cas, les étoffes enveloppantes étaient 
teintées de bleu pour signifier qu’une humeur sacrale avait imprégné les 
restes élitaires ; les reliques étaient préservées et servaient à la composition 
des fardeaux funéraires dans le cadre du culte mortuaire. Le paquet sacré 
exhumé sur le site de Mundo Perdido, dans l’ancienne citadelle maya de Tik'al 
au Guatemala, contient un ensemble symbolique dont Maricela Ayala 
Falcon suppose qu'il était attaché à des théonymes. Cependant, malgré la 
documentation exhaustive de cet auteur, il convient de reconnaître que le 
contenu des faisceaux inventoriés et analysés à travers l’imposante 
documentation préhispanique, coloniale et ethnographique qui mentionne 
l'existence des faisceaux d'influence maya, n’est pas parfaitement établi. 
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— À l'exception, il faut le souligner, des paquets sacrés exhumés sur le site 
archéologique de Mundo Perdido, de son homologue illustré en détail dans le 
Titulo de Totonicapän (cf. Robert M. Carmack, James L. Mondloch, El Titulo de 
Totonicapän : texto, traduccién y comentario, dans ilustrada, ed. UNAM, 1983) et des 
baluchons utilisés par les chamans et les médecins des populations 
autochtones actuelles. En d’autres termes, il n’existe pas de consensus sur la 
nature exacte des contenants cultuels adorés par les dames de la noblesse 
maya tels qu’ils apparaissent sur les stèles et les linteaux du site 
guatémaltèque. En référence au Pizom-gagal des Quichés du Guatemala, nous 
estimons que ces objets, en tant que symboles d’autorité, conféraient 
légitimement le pouvoir politique à un dépositaire non seulement d’un 
héritage matériel mais aussi de règles, de devoirs, d'obligations, d’un système 
de valeurs exprimé symboliquement sous une forme coconnière ; ces corps 
enveloppés conservaient peut-être les reliques des ancêtres fondateurs de 
l’État dynastique. En revanche, nous ignorons le contenu de leurs 
équivalents auxquels d'autres cités mayas comme Yaxchilé et Bonampdk 
rendaient un ensemble de pratiques d'hommage ou de vénération ; à ce jour, 
ce point n’est pas résolu, mais nous supposons qu’il s'agissait des reliques 
des lignées apparentées aux dieux tutélaires évoqués dans le Pizom-gagal, ou 
selon l'étude interprétative de Maricela Ayala Falcon, des attributs 
panthéistiques. 


$. MEXICAS 


Selon les données recueillies et analysées, on peut affirmer que les 
paquets sacrés des Mexicas furent profondément ancrés dans le mythe de 
leur genèse et de leur exode. Bien que les faisceaux les plus significatifs aient 
été dédiés à Huitzilopochtli et Tezcatlipoca, les sources révèlent l'existence 
d’autres formes enveloppées consacrées à différentes déités, dont certaines 
furent associées à leur calpulli (id est ‘“‘grande maison”? [traduction]) en filiation 
directe avec leur parenté réelle ou imaginaire. Il est donc possible de rendre 
compte d’une équation entre la figure coconnière et la religiosité mexica 
impliquant communément un panthéon et plus précisément les divinités 
tutélaires Huitzilopochtli et Tezcatlipoca. 
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Georges Balandier observe que les souverains en fonction étaient 
apparentés en tant qu’homologues ou médiateurs au principe, unique ou 
multiple, placé au-dessus de la nature, par le port d'éléments symboliques 
analogues. L’anthropologue et ethnologue francais souligne cette relation 
étroite entre l’homme et la divinité opérée par lignage, d’où la fonction 
sacerdotale qu’ils venaient à exercer concomitamment au pouvoir politique. 
Nous lui adjoignons le concept d’arborescence généalogique par lequel une 
personne acquiert une sacralité répondant naturellement à un phénomène 
d’inflorescence religieuse. Lorsque ces véritables demi-dieux rendaient leur 
dernier souffle, leurs restes oints étaient déposés dans des fardeaux 
funéraires. À cet égard, Lopez Austin avance que les corps des souverains 
demeuraient dans les lieux spirituels, sacrés et contemplatifs. Ceux-ci 
évoquaient non seulement le pouvoir protecteur des dieux, mais surtout 
servaient d’oracle, assurant ainsi un canal communicatif entre les hommes 
et le paradigme identitaire, indispensable au maintien de l’État dynastique. 


$. GRAN NAYAR 


Les Coras et les Huichols maintiennent encore aujourd’hui les 
techniques d’élaboration de petites liasses contenant un cristal de roche ou 
une pierre gemme, préservant ainsi l'humeur animique des ancêtres déifiés ; 
selon Johannes Neurath, ces faisceaux sacerdotaux s’inscrivaient dans la 
continuité du culte des momies, aujourd’hui disparu, où le cadavre préservé 
de la destruction et de la putréfaction siégeait sur un trône selon une mise 
en scène indispensable à l’objet de vénération et également à la consultation 
de l’oracle. Ces reliques respectaient la convention religieuse, jouant un rôle 
de premier plan dans la communication du message rituel et dans la 
manifestation du sacré. De manière mieux compréhensible dans la vision 
mésoaméricaine du monde, le corps coconnier, en tant que réceptacle d’une 
charge magique plus que symbolique, agissait comme un auxiliaire propre à 
ouvrir un canal de communication avec l’indicible mystique, c’est-à-dire que 
la momie remplissait l’une des fonctions régaliennes, appartenant en propre 
au paquet sacré. 
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Dans un sens plus profond, la momification relevait d’une autorité 
supérieure, en tant que dignité inframondaine, intervenant dans 
l’ordonnancement et la conservation du cosmos, assurant la subsistance et 
la propitiation. 


$. TARASQUES 


Associées au dieu tutélaire au moyen d’un galet ou d’une lame de silex 
enveloppée, les dépouilles des ancêtres élitaires étaient conservées sous la 
forme de fardeaux funéraires. Protecteurs de la cité, on les consultait pour 
répondre aux besoins de la communauté. Hans Roskamp note que les 
paquets sacrés tarasques contenaient généralement des linges et divers objets 
cultuels, notamment des figurines, des pierres fines, des fragments de textile, 
des mèches de cheveux, des restes cinéraires. Dans la vision du monde propre 
aux différentes cultures préhispaniques qui s’épanouirent du nord du 
Mexique au Costa Rica, en incluant le Belize, le Guatemala, l’ouest du 
Honduras, le Salvador et le versant pacifique du Nicaragua, les souverains 
trépassés ou les dieux se manifestaient à travers les pierres gemmes. En outre, 
il faut reconnaître que la disposition des corps adoptée dans les chambres 
funéraires est très similaire à celle des pénates mixtèques : en position fœtale. 
Nous retenons que les faisceaux tarasques étaient liés à la conception 
cyclique de la vie, par la renaissance et la régénération après la mort physique 
du corps. À l'instar de la cosmovision mixtèque, la fertilité, l'abondance et 
la vie provenaient des strates chthoniennes ; la mort se muait en vie, la vie 
menait inéluctablement à la mort. Tout comme les premiers hommes et les 
premières semences, la position fœtale symbolisait la graine en gestation à 
l'intérieur d’un espace consacré. Nous estimons que le bandelletage 
mésoaméricain sous la forme d’un cocon a réussi à tirer des rites, du post- 
natal et du funéraire, cette substantifique moelle où l’origine et la fin 
s'expriment in situ de manière indissociable, où une scène élémentaire 
préfigure le retour in utero d’un mort revenant sous la forme d’un nouveau- 
né, dans un temps cyclique ad infinitum. 
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8. TLAPANÈQUES ET NAHUAS DU GUERRERO 


Les faisceaux sacerdotaux ont toujours été sujets à vénération et 
adoration ; de nature religieuse, ils étaient associés aux ancêtres fondateurs 
et aux divinités pluviales. D’après les composantes et les rituels enregistrés, 
il faut admettre l’existence d’une structuration sacrale propre à la vision 
agraire de l'Amérique précoloniale. Nous estimons qu’à travers les matériaux 
rituels, le paquet sacré exprimait aussi une vision intégrale des besoins 
généraux et spécifiques des membres de la communauté, et constituait la 
solution aux angoisses existentielles. Étant fortement associés à la mythologie 
générale, comme à la religion d’État, les anthropologues Elisabeth Garcia 
Jiménez et Samulel Villela Flores en ont déduit que la forme coconnière 
exprimait également un principe de sécurité juridique des droits fonciers de 
sa population ; figure centrale d’un système politico-idéologique privilégiant 
la légitimité à la légalité, le paquet sacré était un élément clé pour garantir la 
gouvernance des terres agricoles nouvellement conquises, des pêches et des 
espaces forestiers de manière équitable et juste, répondant ainsi aux besoins 
alimentaires du groupe en tant que Grand Pourvoyeur. 


$. ZAPOTÈQUES 


Les mythes et les rites Zapotèques sont de tous les phénomènes 
matériels et idéologiques qui caractérisent les groupes ethniques 
mésoaméricains ceux avec lesquels nous trouvons les coïncidences les plus 
étroites avec la culture mixtèque. Ainsi, on retient l’existence de faisceaux, 
de nature communale plus que domestique, destinés au bien-être de 
l’homme dans ses différents besoins, son aspiration à l'amélioration 
constante de soi et de la condition humaine, tant sur le plan spirituel et 
intellectuel que sur le plan du bien-être matériel. Dans leur cosmovision, les 
ancêtres élitaires vénérés et consultés se manifestaient dans le cristal, la 
pierre, la roche et sous toutes sortes de matériaux lithiques. 
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La relation entre la pierre et le surnaturel était également commune à 
l’espace mésoaméricain ; Francisco de Burgoa rapporte le mythe zapotèque 
d’une femme de la noblesse qui fut pétrifiée par l’extraordinaire de la 
métamorphose. Bien que, pour la région mixtèque, nous manquons de 
sources et de chroniques rédigées par des scribes autochtones ou des fray 
espagnols, nous disposons d’autres documents qui font référence au contenu 
des paquets sacrés zapotèques. Une autre catégorie de liasses s’adressait 
directement à l’ensemble humain dont les membres utilisaient un même 
idiome. Ces paquets sacrés, contenant des divinités ou des symboles qui 
unissaient l’ensemble du groupe sous un culte commun, étaient vénérés lors 
de rites et de cérémonies du cycle agraire afin de pourvoir à la subsistance du 
groupe et de favoriser les récoltes. Ainsi, il existait un culte communautaire 
de l'esprit du maïssier pour le remercier des bonnes moissons et propitier de 
meilleures semailles pour la période calendaire suivante. Selon la description 
qu’en fit Francisco de Burgoa, lors de la moisson, les Zapotèques 
choisissaient le plus vigoureux épi produit dans l’année de récolte pour 
l'offrir à la divinité. L’épi lui-même était vêtu d’étoffes confectionnées à sa 
taille et auquel on y ajoutait des galets verts en guise d'ornement. Une fois 
les cérémonies clôturées, l’épi était enveloppé dans un tissu de coton blanc 
sous la forme d’un fagot végétal, puis était conservé jusqu’à la saison des 
semailles. Personne ne peut ignorer que les cas présentés par Francisco de 
Burgoa et d’autres chroniqueurs espagnols correspondent à des fagots 
zapotèques. Toutefois, le procès de Yanhuitlän enregistre des informations 
sur des rituels maïssiers en champ de cultures vivrières, ou milpas, qui 
suggèrent un suivi dans la Mixtèque. Selon l'élaboration des faisceaux du 
codex Selden, nous considérons qu’il existe une combinaison d’éléments 
agricoles impliquant la pluie, le maïs, la fertilité, les ancêtres fondateurs 
[Dzavui, Xipe, Nuhul, les reliques de Dame “Un—Lièvre” et l'arbre 
généalogique. Ce qui précède correspondrait aux éléments nécessaires pour 
couvrir les besoins de la communauté ou de la seigneurie, et également pour 
souligner l’importance des ancêtres fondateurs déifiés, liés à la lignée et à 
l'identité de groupe. Comme nous l’avons déjà souligné, il existait chez les 
Zapotèques différents cas de linceuls funéraires ayant fait l’objet d’un culte. 
Nous pensons qu’en raison de la proximité géographique, des éléments 
culturels et des traditions ont été partagés et parmi eux la fonction 
oraclienne. 
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$S. MIXTÈQUES 


Les faisceaux mixtèques, quant à eux, présentent des caractéristiques 
bien définies qui, dans certains cas, furent partagées avec d’autres cultures 
limitrophes. Les sources archivistiques de l'Espagne des XVI, XVIIe et XVIIIe 
siècles nous permettent de soutenir la thèse selon laquelle les bandelettes 
utilisées lors de la confection des paquets sacrés étaient constituées de tissus 
en toile de coton. Les procédures inquisitoriales de Yanhuitldn mais 
également les chroniques de Francisco de Burgoa attestent que les matériaux 
entrant dans la composition des faisceaux sacerdotaux étaient également 
déposés dans des urnes funéraires ou des peaux de bêtes. Dans leur grande 
majorité, les paquets sacrés reproduits dans les codices mixtèques ne 
présentent pas de grandes différences formelles. De surcroît, au moyen de 
matériel archéologique et d’une imposante documentation ethnologique des 
XVII, XVIII et XIX° siècles, il apparaît que le culte rendu à ces artefacts ne 
se limitait pas seulement à l’aire d'influence des grandes cités-États telle que 
Tilantongo, mais aussi aux autres localités. L’iconographie relevée dans les 
différents sites enregistrés par le codex Bodley témoigne incontestablement de 
l'existence d’une constante dans l'attribution du faisceau consacré à la 
divinité tutélaire d’un fief, bien que les éléments symboliques correspondant 
au dieu référent, dont le prestige était lié au centre culturel auquel il 
appartenait, ne soient pas toujours explicites. Les glyphes rattachés au paquet 
sacré avaient une double fonction. D’abord, une fonction phonétique car à 
un seul signe correspondait un son formé d’une ou plusieurs consonnes ou 
d’une voyelle glottalisée et d’une voyelle double ; ces gravures phonétiques 
déterminaient une prononciation correcte notamment par l'usage de 
digraphes représentant les phonèmes nasaux, affriqués, prénasalisés et les 
combinaisons de phonèmes, d’affixes associés à des verbes, des pronoms et 
des temps. Ensuite, une association idéique par l’usage de symboles qui 
véhiculait une généralité ou une abstraction. Ces combinaisons d’images 
représentaient littéralement des objets très appréciés par le peuple mixtèque 
ou des signes pictographiques ; des glyphes qui se référaient symboliquement 
à des corps ou à des actions et qui formaient également des noms calendaires 
liés à une fonction politico-religieuse selon un système de numérotation à 
base vigésimale, des cryptonymes soulignant le caractère caché ou 
imperceptible de la divinité référente et des toponymes sous lesquels on 
désignait un élément géographique déterminé, naturel ou des centres 
urbains. 
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Ce système complexe représentait le langage à travers des stratégies de 
haut en bas, telles que des graphèmes correspondant à une notion ou au son 
d'une syllabe, en tant qu’approximations de niveaux morphologique et 
phonologique, et de bas en haut, comme la pictographie constituée de 
représentations sémantiques parfois interprétées à travers des inférences 
contextuelles ou pragmatiques. Le système d'écriture pictographique 
mixtèque, agrégé aux conventions iconographiques consacrées à l’usage des 
paquets sacrés et fournies par les sources écrites et figurées, constituait donc 
une combinaison de syllabogrammes et de logogrammes exprimant des mots 
entiers ou des phonèmes. 


Selon la classification proposée, les paquets sacrés agissaient sur la 
chose commune, la subsistance et le domestique. Ainsi, par souci du 
royaume et de la chose publique, les faisceaux sacerdotaux se voyaient 
attribuer un nom calendaire en référence aux dieux protecteurs de l’État 
dynastique ; parmi ceux-ci, nous distinguons deux degrés ; les uns se 
rapportaient à l’ensemble des prescriptions sacrées ou symboliques qui 
réglaient la célébration du culte en usage au sein de la seigneurie mixtèque, 
les autres, contenant les reliques élitaires, étaient généralisés à toute la 
communauté jusqu'aux contrées avoisinantes ; les premiers demeurant dans 
leur sanctuaire [grotte ou tombeau], les seconds, à l'instar de l’oratoire de 
Don Francisco à Santo Domingo Yanhuitldn, étaient transportés dans des 
temples ou dans divers lieux de culte durant les jours processionnels. Nous 
pensons donc que les différentes seigneuries devaient détenir des augustes 
cocons élitaires analogues, répondant à des impératifs sécuritaires et de 
cohésion sociale suivant la tradition des prophètes. Quant au contenant des 
objets cultuels de la Mixtèque, les sources retiennent que les paquets sacrés 
étaient composés essentiellement d'icônes. Comme nous l’avons déjà 
mentionné, l’ethnologue Barbro Dahlgren de Jordän a considéré que les 
enveloppes correspondaient à une coutume consistant à conserver les images 
des dieux sous des couches successives de tissu. À cet égard, Francisco de 
Burgoa (cf. 1674, ch. XXVII, p. 156r-157v) relate l'existence du paquet sacré 
anthropomorphe connu sous l’antonomase Corazén del Pueblo de Achiutld. 
Selon le missionnaire dominicain, une petite sculpture demeurait en son 
sein ; Don Francisco, cacique de Yanhuitldn, avait en sa possession un dieu 
coconnier appelé Xioco ; dans le Proceso inquisitorial de Yanhuitlän, il est écrit 
que Don Domingo vénérait une vingtaine de paquets sacrés, dont chacun 
d’entre eux portait un nom propre ; l’un s'appelait Quaquxio (id est Cuacuxio), 
un autre Quaquxiq (id est Cuacuxic). 
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Nous pensons qu’il correspondait à celui de l’ancêtre fondateur de 
l'État dynastique ou de la divinité tutélaire. Les procédures inquisitoriales de 
Yanhuitldn traitent à l'avenant de leur emploi domestique. À certaines 
occasions, notamment à la fin d’un sacerdoce, le matériel rituel était versé 
dans une urne comme pour signifier le point culminant de la célébration du 
culte. On retiendra le cas d’une pratique individuelle guidée par un prêtre 
et identifiée aux liasses expiatoires. Selon Francisco de Burgoa, la coutume 
voulait que l’autosacrifié use de certaines épines de maguey ou d’aiguilles en 
os ou bien encore de dards de raie manta océanique. Placés dans des assiettes 
contenant le sang du dévoué, les aiguillons étaient ensuite enveloppés pour 
servir à la composition du paquet mortuaire. La pratique culminait avec la 
remise des fardeaux à la divinité honorée ; nous considérons que de tels 
objets n'étaient pas associés à une hiérophanie. 


Le missionnaire dominicain fait pareil cas d’un rituel pour pétition 
des dieux autochtones pour la pluie, également enregistré dans le codex 
Yanhuitlän. De la même manière, à la fin de l'événement, la matière 
sacrificielle était déposée dans un paquet liturgique. Des fagots herbacés 
unissaient également l’ensemble de la paysannerie sous un culte saisonnier 
et étaient adorés et vénérés lors de rites et de cérémonies du cycle agraire afin 
de pourvoir à la subsistance du groupe en favorisant la fertilisation des sols 
et les récoltes. D'ailleurs, dans un ouvrage français du XVI: siècle, édité par 
Édouard de Jonghe, le Dieu Maïs [Centeoti] s’enterra au tréfonds d’une grotte 
et de son corps germa le plant de maïs, ainsi que des fruits et des graines 
d’autres plantes utiles à l'humanité. En outre, la mythologie du Mexique 
central, comme en témoigne ce conte appartenant à la tradition orale et 
retranscrit dans l’Histoyre du Mechique, résonne fortement avec les thèmes de 
la décomposition et de la transformation abordés dans un corpus de 
céramiques, plus spécifiquement dans l’étude iconographique des codices de 
type fictilis associés à la pratique cultuelle du maïs (cf. Vase tripode, culture 
maya, période classique précoce, [scène funéraire dite de la transfiguration ; 
dépouille gisante du Dieu Maïs ; résurrection du défunt], collection permanente du 
Museum Für Vôlkerkunde, Berlin, Allemagne, inventaire n° K6547). D'ailleurs, il est 
particulièrement significatif que le maatz' soit consommé lors d’une 
cérémonie liée à l’ensemencement du maïs, au moment de l’enfouissement 
des graines, ou dans une caverne, ce qui correspond, entre autres mythes 
fondateurs, à la Montagne sacrée (signifie littéralement la “Montagne de la 
subsistance”, ou en langue mixtèque : Yucucuy, c.-à-d. le “Mont-vert”’). 
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Dans ces conditions, il n’est pas étonnant que Francisco de Burgoa ait 
fait état de la découverte d’une grotte par le fray Benito Hernändez où 
gisaient les corps des souverains, située au sommet de la colline Cumbre de 
cervatillos, à Chalcatongo (cf. Geogräfica descripcién de la parte septentrional, del polo 
ÂÀrtico de la América, Tomos I-II, édition facsimilé, Gobierno del Estado de Oaxaca, 
Universidad Autônoma de México, Instituto de Investigaciones Antropolôgicas, Consejo 
Nacional para la Cultura y las Artes, Instituto Nacional de Antropologia e Historia, 
Universidad Auténoma Benito Judrez de Oaxaca, Biblioteca Francisco de Burgoa y Grupo 
Editorial Miguel Angel Porräa, México, 1674, ch. XXIX, 159r à 161v). Pareillement, 
la caciquesse de Teposcolula fut adorée sous une forme enveloppée auprès de 
laquelle son peuple déposait une offrande exceptionnelle, véritable 
manifestation de son rang social et de son caractère hiérophanique. 


Ce qui précède met en évidence que cet objet cultuel et culturel 
identifié autour des termes tnani, ñoho dzucu ou tlaquimilolli ne se contentait 
pas de puiser dans la nature ou le panthéon divin. Il empruntait à des réalités 
diverses et hétérogènes et se livrait à une savante composition, travail des 
ministres du culte qu’il faut rapprocher aux œuvres des exégètes, prêtres 
interprètes qualifiés à recueillir l’oracle, présents à la consultation, qui 
remettaient ensuite au consultant une réponse écrite d’une prophétesse 
enthousiasmée par ses chimères idéiques, sinon placée en état de grâce 
résultant de sa parfaite observance des rites. 


Nous proposons une synthèse des représentations iconographiques les 
plus récurrentes des paquets sacrés reproduites sur les manuscrits 
mixtèques dans leur contexte mésoaméricain. 


SYNTHESIS 12 


S. Il 


PICTOGRAPHIES PANTHÉISTIQUES 


n'ont 


Il a été démontré que les formes enveloppées étaient liées aux figures 
du panthéon mixtèque, mais aussi à des entités spirituelles mineures. Cela 
est rendu possible grâce aux symboles iconographiques d’un faisceau qui 
pouvait accompagner le paquet sacré d’une autre déité et vice versa. (Exempli 
gratia, le bastén de Xipe et la queue d’hirondelle accompagnaient la tradition 
pictographique autochtone, ou commune au Seigneur “Neuf—Vent”, et ainsi de 


suite.) Dans d’autres exemples, nous avons remarqué que les souverains de 
différentes seigneuries étaient représentés sous leur forme coconnière ; nous 
pensons qu’il s’agit également de différents écrins attribués à des divinités 
locales qui devaient également avoir des noms calendaires non enregistrés. 
Les cas suivants ont été répertoriés : Seigneur “Dix—Pluie”, souverain du 
lieu-dit Pedernal Casa de Paja con Coa-Quetzal que Cae (cf. codex Bodley, pl. 29- 
V) ; le Seigneur “Quatre—Vent” est représenté à côté de l'enveloppe du lieu- 
dit Pedernal Casa de Paja con Coa-Quimilli (cf. codex Bodley, pl. 21 et 22-D ; 
“Quatre—Vent” siège sur un trône à côté du faisceau sacré, après avoir reçu 
la légitimité à Tula comme yya (cf. codex Bodley). Suivant la conceptualisation 
d’Eliade (cf. 1983), le lien qui unit le prince mixtèque à son faisceau évoquait 
le centre du cosmos, une relation équivoque entre le temple et le cœur de la 
communauté. La forme sphérique ne déterminait pas toujours la divinité à 
laquelle le paquet sacré était consacré (cf. codex Zouche-Nuttall [glyphe 
toponymique de Tilantongo attaché au Seigneur référent “Neuf-Vent” enveloppé]). 
La forme sphérique relevait surtout d’une convention d'identification des 
paquets sacrés, n’incluant pas forcément l'icône ou son nom calendaire. À 
certaines occasions, les prêtres lévites portaient les symboles ou les couleurs 


des faisceaux sacerdotaux. (Exempli gratia : les prêtres présentant le sacerdoce au 
faisceau de Xipe Totec, portaient également les insignes de cet être infini créateur et 
conservateur de la nature, de l’agriculture et des pluies.) 
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$. XIPE TOTEC 


Le faisceau de cette entité spirituelle est l’un des plus complexes à 
identifier tant ses attributs ont été usités par ses congénères. Les quarante et 
une pictographies de Xipe Totec figurent généralement dans un contexte 
glyphique calendarico-rituel, c’est-à-dire compté en quatorze treizaines, en 
mois, ou en siècles quand elles proviennent de documents de tradition 
pictographique autochtone, ou isolées quand elles proviennent de codices 
fragmentaires. Les sources de documentation mixtèque révèlent que le dieu 
était perçu comme un être vivant réel à l'exception de deux systèmes de 
notation graphique où il apparaît sous la forme d’un fardeau funéraire dans 
le codex Vaticanus B (cf. pl. 62), ou d’un bras recouvert de peau humaine dans 
le codex Bolonia (cf. pl. A 1 la). Des gloses qui le désignent comme tel figurent 
à côté de ses images dans les codices Vaticano-Rios (cf. f. 30v° ; f. 36v° 
[Itztapaltotec]) et Florentino (cf. vol. I, prologue, p. 12). Dans le codex Borbonicus 
un oracle est délivré aux pieds de la divinité : [...] “Los que nacian aqui habian 
de ser hombres ricos” (...) /(“Ceux qui naquirent ici devaient devenir riches”)/ 
[traduction]. Son paquet sacré traduisait littéralement un toponyme 
homographe sous lequel on désignait le centre urbain Bulto de Xipe ; cet objet 
révéré servait également d'interface entre les hommes et le paradigme 
exogène. Nous considérons que lorsque la reliure de la divinité était 
accompagnée d’une convention toponymique, le faisceau de Xipe désignait 
des localités par leurs noms, mais placé à l’intérieur du temple, suivant une 
convention de scène propre aux dieux enveloppés, le faisceau de Xipe Totec 
incarnait le dieu en tant que tel. Le codex Vindobonensis offre une 
ligature théonymique et thaumaturgique de l’auguste écrin où le Seigneur 
Écorché apparaît à différents moments mythiques présentant toutefois des 
caractéristiques différentes comme la couleur ; il ne s’agit peut-être pas 
nécessairement du faisceau propre à Xipe, mais d’un rituel périphérique ou 
plutôt d’un rituel qui lui était associé. Ses attributs les plus communs sont le 
masque en peau humaine fendu bilatéralement ; le revêtement corporel, en 
peau animale ou anthropomorphe ; l’ornement de nez appelé yopitzontli ; le 
bâton-hochet ou sceptre de Xipe était appelé chicahuaztli dont le nom est 
retranscrit dans le codex Vaticano-Rios (cf. f. 8r°). 
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Dans de nombreux manuscrits le dieu porte un cache-sexe écarlate et 
albuginé similaire au plumage de la queue de l'oiseau échassier aquatique 
tlauhquecholli (la spatule rosée est appelée Platalea ajaja, et est parfois classée 
dans le genre monotypique Ajaja), à l'exception du codex Vindobonensis (cf. pl. 
26-ID), où il est bleuâtre ; la monochromie de la planche XXVIII du codex 
Ramirez (cf. pl. XXVIII — Xipe Totec), ne permet pas de connaître la couleur du 
cache-sexe. Des représentations de Xipe identifiées par Alfonso Caso au 
Seigneur “Sept—Pluie, Tlaloc—Xipe, Coiffure de Cipactli” portent en plus 
des attributs qui lui sont donnés, c’est-à-dire les coloris pourpres et albes, 
l’ornement de nez et les genouillères rotuliennes ornées de yopitzontli, 
d’autres attributs empruntés à différentes figures panthéistiques. 


Il s’agit dans le codex Zouche-Nuttall d’un ensemble emblématique 
propre à Tlaloc/Dzavui [nuages et lunettes], superposé au masque de peau 
humaine (cf. codex Zouche-Nuttall, pl. 33-IT) ou sur la peinture faciale propre à 
un souverain (ibidem, [“Sept-Pluie, Tlaloc”], pl. 39d ; pl. 39g). Dans le codex 
Vindobonensis (cf. pl. 25-I - [“Sept-Pluie, Tlaloc/Xipe-Coiffure de Cipactli”]), la 
robe rouge revêtue par le personnage, décorée de boules de duvet analogues 
à celles qui ornent le Xipe coconnier du codex Vaticanus B (cf. pl. 62) et le 
Tlatlauhqui Texcatlipoca du codex Bolonia (cf. pl. 2), semble avoir été empruntée 
à ce dernier. Dans les manuscrits plus proches de la tradition pictographique 
mexica comme les codices Borbonicus, Vaticano-Rios et Tudela, se superpose (cf. 
codex Borbonicus, pl. 14, 24, 27, 34, 36 ; codex Tudela, f. 12r°) ou se substitue (cf. 
Cédice Matritense del Real Palacio, f. 250r°, f. 269r° ; codex Florentino, vol. I, prologue, 
p. 12, vol. I, appendix, liv. 2, f. 143r°) au cache-sexe une jupe tressée en feuilles 
de sapotillier communément appelée tzapocueitl. Le Tonalamatl Aubin offre 
aussi une représentation composite d’un visage humain inclus dans un silex- 
heaume, qui, selon Eduard Georg Seler, serait porteur de certains attributs 
de Xipe comme le masque et la coiffure composée d’un nœud rouge aux 
extrémités fourchues autrement nommé nudo de Xipe /(“Nœud de Xipe”)/, 
(cf. Tonalamatl Aubin, pl. 3 [Silex tenant la tête de Xipe Totec]). 
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8. DZAVUI TLALOC 


Bien qu'il s'agisse de l’une des divinités les plus opérantes de la 
Mixtèque préhispanique en raison de sa relation intime avec le cycle de l’eau 
et de l’agriculture, elle est rarement représentée dans l’art mixtèque sous sa 
forme enveloppée. Le codex Yanhuitlän nous apprend que la déité pluviale 
était représentée avant tout sous une forme lithique ou totémique, conservée 
dans une urne mortuaire, puis exhibée lors de l’accomplissement des rituels 
d’appel à la pluie, impliquant une équation entre les grands rituels sacrificiels 
de la décapitation à la cardiectomie et la milpas. En ce sens, de petites idoles 
identifiées à des pénates et attachées au culte de Dzavui, ont été vues dans 
l’iconographie des vestiges archéologiques d'Oaxaca (cf. Cecilia Urueta, Los 
penates mixtecos : La transfiguraciôn de los antepasados, dans Iconografia Mexicana V, 
coord. Beatriz Barba de Piña Chan, colecciôn cientifica, Consejo Nacional para la 
Cultura y las Artes, Instituto Nacional de Anthropologisa e Historia, Mexico, 2004, p. 69- 
84). Dxavui est reconnaissable notamment à la saillie anormale du globe 
oculaire hors de son orbite (id est exophtalmie) et à sa moustache protubérante 
dite en fer à cheval qui entoure la bouche de manière épaisse (ibidem). En 
revanche, dans les Relaciones geogräficas de Antequera, il n’existe aucune 
mention de cette divinité (cf. René Acuña, Relaciones Geogräficas del siglo XVI : 
Antequera, vol. I-IT, Universidad Nacional Auténoma de México, Mexique, 1984). Les 
sources archivistiques semblent attester non pas de l'existence d’édifices 
publics consacrés à son culte, mais plutôt d’un culte troglodytique rendu 
également dans les champs de cultures vivrières. Suivant l'opinion de 
Manuel Alvaro Hermann Lejarazu, le rituel consistait à appeler la pluie et 
assurer la protection des récoltes. Le paquet sacré qui accompagnait le 
faisceau de Dzavui présentait les mêmes caractéristiques déjà décrites (une 
étoffe de lin blanc attachée par des galons) ; le mouvement ondulatoire qui 
émane de l’auguste écrin est une allégorie évidente au fluide animique. 
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8. NUHU 


Le faisceau de Nuhu, à quelques variantes près, est composé de 
bandelettes flavescentes, d’amarres albuginées avec une petite section 
rectangulaire à son sommet, de tissu en coupe triangulaire rouge saillant 
délimité par une bande blanche. Au-dessus du visage déifique, dépeint sous 
les traits d’un personnage au teint écarlate et aux crocs acérés, on retient les 
instruments belliques, appelant aux armes, à savoir une lance et un bouclier 
(cf. codex Selden) ; l'effigie de la divinité est généralement associée à la 
seigneurie de Jaltepec. (cf. codex Añute). 


$. “NEUF — VENT” — QUETZALCOATL 


Quetzalcéatl désigné sous le nom calendaire “Neuf—Vent” était 
vénéré dans différents centres cultuels de la Mixtèque. La divinité est 
identifiable à sa coiffe-heaume en forme de dague sacrificielle 
anthropomorphe rayée verticalement de pourpre et d’albes, plus 
précisément, des pointillés écarlates, peut-être des traces de sang sacrificiel 
(cf. codex Zouche-Nuttall, pl. 15-IT ; pl. 18-IT ; pl. 21-I [attribut propre à Itxtapaltotec]). 
Dans l’ouverture du heaume recouvrant le crâne allongé, le visage déifique 
présente une protrusion du globe oculaire et une mâchoire aux canines 
protubérantes ; le paquet sacré revêt soit un masque anthropomorphe en 
peau humaine, soit un profil maquillé de peintures faciales rouges, jaunes et 
noires. Bien que le faisceau porte en surimpression les instruments du feu, 
sur la planche 15 du codex Zouche-Nuttall, son contenu hiératique est révélé : 
Le Dieu “Neuf—Vent” habite le silex. Il semble exister une relation entre le 
faisceau de “Neuf—Vent” et les instruments pyriques du feu nouveau, 
impliquant ainsi une équation entre cette divinité et le mythe de fondation. 
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Dans un sens plus profond, on pourrait considérer que l'élément feu 
est le reflet de la déité dans la mesure où à la planche 17 du même cahier, 
les outils du feu furent déposés au sein de Tilantongo, c’est-à-dire en lieu et 
place du dieu tutélaire ; son nom calendaire est un toponyme associé au 
Temple du Serpent à Plumes. Le fait que le paquet sacré soit associé 
précisément à la représentation d’un grand silex fendu nous renvoie sans 
aucun doute au mythe rapporté dans le codex Vindobonensis, dans lequel le 
serpent à plumes de quetzal s’anima dans le paradigme tellurien (cf. ibidem, 
pl. 14 et 15). À l'avenant, le codex Zouche-Nuttall fait état d’un évènement 
mettant en scène les seigneurs “Onze—Lézard” et “Quatre—Lézard”. Ce 
couple mythique offrit au souverain éolien la maquette d’un temple couvert 
d’un dôme de turquoise ; le potentat y déposa le fardeau funéraire de 
“Neuf—Vent”. Dans le même document, le couple dévot “Trois—Silex” et 
“Cinq—Fleur” transporta l’auguste écrin au lieudit Cerro Blanco de 
Pedernales ; il semble également être sous la forme d’une enveloppe 
sphérique, mais à l’intérieur du Temple du Ciel à Tilantongo (cf. codex 
Colombino-Becker ; codex Bodley) ; dans le codex Vindobonensis (cf. pl. 48-ID) il porte 


un pectoral de haz de Xipe. GER 


S. III 


PICTOGRAPHIES ANTHROPOMORPHES 


rÉREREPAT" 


La pictographie anthropomorphe s'intéresse à des personnages 
entiers, morts où vivants, où aux quatre membres du corps humain, mais 
également aux porteurs d’attributs liés au complexe cultuel, tous décrits dans 
les sources archivistiques du XVI: siècle et dans une documentation 
ethnologique moderne. Selon différents paramètres relatifs à leur 
signification et au graphisme, ces images peuvent exercer une fonction 
religieuse, anthroponymique, chronologique, toponymique, martiale ou 
prophétique. Nous présentons ces pictographies mixtèques selon leur 
fonction dans la représentation des intérêts d’un fief aidant à gérer les 
relations avec les chefferies voisines de culture mexica en commençant par 
celle qui est originelle : la fonction sacerdotale. 
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$. FONCTION SACERDOTALE 


De nombreuses pictographies sont celles de déités Nuhu et Xipe Totec 
ou de leurs personnifications. D’autres divinités enveloppées, comme 
“Neuf—Vent”/Quetzalcéatl et Dravui/Tlaloc, portaient éventuellement des 
attributs de Xipe. Des personnages remplissaient une fonction sacerdotale 
par leur participation aux grands rituels sacrificiels de la décapitation à la 
cardiectomie tels que les autosacrifiés élitaires, le souverain, ses vassaux et les 
xixipeme ou les tototectin (id est ‘‘ceux qui sont morts en l’honneur de” 


[l'Écorché]). 


Tout au long du codex Zouche-Nuttall (cf. pl. 1-I [“Douze-Cipactli”], p. 
14-I [“Dix-Roseau, Pectoral de silex”], pl. 15-I [“Dix-Vautour”], pl. 18-IL, pl. 19- 
droite, pl. 19-gauche), Alfonso Caso y Andrade a identifié certains adeptes du 
culte de l’Écorché au fait qu’ils brandissaient l’objet rituel connu sous le nom 
de bastén de Xipe. Les concurrents au Tlahuahuanaliztli, le sacrifice 
gladiatorial, assuraient bien sûr une fonction religieuse. Les trente 
pictographies de sacrifiés proviennent donc d’un recueil de scènes qui 
illustrent les différentes étapes du Tlacaxipehualiztli, littéralement traduit par 
“écorchement des hommes”. Ainsi, à la présentation des parrains, suivait 
l'exécution du Tlahuahuanaliztli ou du Tlacacaliliztli, puis l’écorchement (cf. 
Cédice Matritense del Real Palacio, f 250r° [Tlacaxipehualiztli] ; codex Florentino, vol. I, 
prologue, p. 12). Ensuite, les prêtres conservaient le crâne et le fémur, malteutl, 
comme trophées (cf. codex Florentino, vol. I, liv. 2, f. 26r°). Pour conclure, on 
procédait à la crémation du fardeau funéraire (cf. codex Zouche-Nuttall, pl. 82- 
II [fardeau funéraire orné du maxtlatl de Xipe], pl. 84-II [Holocauste]) puis à la 
mise en terre des cuirs humains (cf. codex Florentino, vol. I, liv. 2, f. 26r°). Le 
rituel du Tlacacaliliztli était associé à celui du Palo volador tel qu’il fut 
enregistré aux planches Vv°, Xr° et XIr° du codex Ferndndez Leal et aux 
planches K*v° et Pv° du codex Porfirio Diaz. Dans les codices Becker I (cf. p. 10 
[Tlahuahuanaliztli (sénestre), Tlacacaliliztli (destre)]), Zouche-Nuttall (cf. pl. 83-III et 
84-I [sacrifice au Tlacacaliliztli de “Six—-Maison”]), Vaticano-Rios (cf. f. 84v°) et 
Telleriano-Remensis (cf. pl. XXIV), est inscrite la date de l’exécution ; dans le 
codex Huamantla, le lieu (cf. codex de Huamantla, fragment 5-2, carré 16). 
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Les jeunes hommes sélectionnés parmi les membres de l’aristocratie 
étaient offerts en sacrifice ; un glyphe anthroponymique les accompagnait 
dans leur voyage inframondain comme c’est indiqué à la dixième planche du 
codex Becker I, aux planches 83-III et 84-I du codex Zouche-Nuttall, aux 
planches Vv°, Xr° et XIr° du Ferndndez Leal et dans le Porfirio Diaz (cf. pl. K*v’, 
Pv°), ainsi que dans l’Historia Tolteca Chichimeca (cf. f. 28r [Tlahuahuanaliztli / 
Tlacacaliliztli], f. 32v° et 33r°). 


Un autre exemple, déjà mentionné, intéresse l'identification du 
sacrifié ; dans la représentation du codex Tudela (cf. f. 12r°), apparaît le statut 
social de la victime du Tlahuahuanaliztli, un esclave. Si certains sacrifiés 
revêtaient quelques attributs de Xipe Totec comme le yopitzontli et le pectoral 
aux couleurs du tlauhquecholli (cf. codex Becker I, p. 10 ; codex Zouche-Nuttall, pl. 
83-III, 84-I, codex Tudela, f. 12r°, codex Ixtlilxochitl, f. 95r°), ainsi 
qu'éventuellement, comme dans le Zouche-Nuttall, les genouillères 
rotuliennes et coudières ornées de yopitzontli (cf. codex Nuttall, pl. 83-III [sacrifice 
au Tlahuahuanaliztli de “Dix-Chien, Aigle de feu” par “Huit-Cerf, Griffe 
d'Ocelot”], pl. 83-III et 84-I [sacrifice au Tlacacaliliztli de “Six—Maison”]), la plupart 
d’entre eux ne portaient que la parure propre aux sacrifiés, à savoir le simple 
cache-sexe et la perruque en boules de duvet. Parfois, et uniquement dans 
les manuscrits de tradition pictographique mexica, des plumes de 
tlauhquecholli recouvraient en tout ou en partie le corps (cf. codex 
Magliabechiano, f. 9Or° ; codex Tudela, f. 12r° ; codex Ixtlilxochitl, f. 95r° ; Historia 
General de los Hechos de los Castellanos, vignette n° 7). Les futurs sacrifiés étaient 
ligotés au moyen d’une corde par la taille (cf. codex Becker I, pl. 10 ; codex Zouche- 
Nuttall l, pl. 83-III ; Historia Tolteca Chichimeca, f. 28r° ; codex Tudela, f 12r°, codex 
Ixtlilxochitl, f. 95r° ; Historia General de los Hechos de los Castellanos, vignette n° 7) ou 
par la cheville (cf. Historia de las Indias de Nueva-España e Islas de la Tierra Firme, vol. 
I, pl. 15, vol. II, pl. 24 [sacrifice du Tlahuahuanaliztli face à Axayacatl] ; codex Ramirex, 
pl. XXVII ; Manuscrito Tovar, pl. XXVII ; Cédice Matritense del Real Palacio, f. 250r°) 
au temalacatl et étaient armés d’un bouclier et de deux lances (cf. codex Becker 
I, pl. 10 ; codex Zouche-Nuttall, p. 83-IIL, Historia Tolteca Chichimeca, f. 28r° [sacrifice 
du Tlahuahuanaliztli]) ou d’un macquahuitl à l'exception de celui du Manuscrito 
Tovar. Pour le sacrifice du Tlacacaliliztli, poignets et chevilles étaient attachés 
au mamazouhticac ; au-dessus, apparaît le terme Tlacaxipehualiztli (cf. codex 
Zouche-Nuttall, pl. 83-III et 84-I) ; à côté du glyphe toponymique où s’effectuait 
un des Tlacacaliliztli de l’Historia Tolteca Chichimeca (cf. f. 28r°), est écrit le 
toponyme Chalchiuhtepec. 
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Les quatorze pictographies des porteurs [xixipeme ou tototectin] de la 
peau de Xipe (cf. codex Tudela, f. 12r°), émanent essentiellement des codices 
Matritenses del Real Palacio et du Florentino ; les xixipeme portaient des attributs 
empruntés, soit aux sacrifiés, tels que le scalpe, soit à Xipe Totec. (La peau 
écorchée, le chicahuaztli et le bouclier.) Ils officiaient le plus souvent nus (cf. codex 
Florentino, vol. I, liv. 2, f. 32r°, vol. Il, liv. 9, f. 6v°), parfois portant un cache-sexe 
blanc (cf. codex Florentino, vol. I, liv. 2, f. 19v°, vol. I, liv. 2, f. 20r°, vol. I, Liv. 2, f. 
26r°) ou rayé de pourpre (ibidem, vol. I, liv. 2, f. 20r°) ; le port de la jupe foliée 
et du yopitzontli n’était qu’exceptionnel (cf. Cédice Matritense del Real Palacio, f. 
250r° [cérémonie du Tlacaxipehualiztlil). À la planche 12r° du codex Tudela, la 
glose : [...]“principal de Mexico vestido con el cuero del esclavo muerto”(...) accompagne 
la pictographie d’un des xixipeme ; les hommes revêtus de la peau des victimes 
écorchées en l’honneur de Camaxtli étaient appelés achcauhtin selon 
Motolinia. 


Nommé tlamani /(“celui qui a capturé”)/ dans le codex Florentino, le 
chasseur accompagnait le sacrifié lors de son exhibition devant les potentats 
(cf. codex Florentino, vol. I, liv. 2, f. 20v° [seigneur “Un-Jaguar” et seigneur “Un-— 
Aigle”). La victime devait porter les instruments consacrés à Xipe [Le 
chicahuaztli et le bouclier.] (ibidem, vol. I, liv. 2, f. 26r°). Le tlamani suivait le 
porteur de la peau devant le tlatoani (ibidem, vol. I, liv. 2, f. 32r° ). La famille du 
prêtre sacrificateur était affectée à la toilette rituelle lors de la clôture 
cérémonielle (ibidem, f. 26v°). Parmi les autres participants au rite, citons 
“Un—Aigle” et “Un—Jaguar” et les cuacuacuiltin, officiants qui procédaient 
à l’écorchement (cf. Cédice Matritense del Real Palacio, f. 250r° ; codex Florentino, vol. 
I, liv. 2, f. 19v°). Le tlatoani semble avoir assisté et présidé au Tlahuahuanaliztli 
comme l’attestent deux pictographies accompagnées de leurs glyphes 
anthroponymiques dans la Historia de las Indias de Nueva-España e Islas de la 
Tierra Firme (cf. vol. IL, pl. 24) et dans le codex Florentino (cf. vol. Il, liv. 9, f. 6v°). 
Citons pareillement Axayacatl, dont le glyphe anthroponymique est 
constitué du visage (en nahuatl classique : xayacatl) et d’un élément atl 
/(‘eau”)/ ; Ahuitzotl est mis en valeur, dont le signe pictographique est 
composé d’un axolotl (Ambystoma mexicanum) et de trois cours d’eau. 
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$. FONCTION ANTHROPONYMIQUE 


Des personnages mythiques ou réels provenant des codices Zouche- 
Nuttall, Becker I, Seiden II, Bodley et Vindobonensis ont été identifiés par 
Alfonso caso y Andrade sous des noms qui, à côté de celui de leur naissance, 
contiennent le théonyme de Xipe. Ces personnages, portant dans leur parure 
des attributs déifiques, appartenaient aux dynasties fondatrices de certaines 
chefferies mixtèques. Tous les seigneurs du royaume désigné par 
l’archéologue mexicain sous le toponyme “Culhuacan—Rivière, Temple— 
Quetzal, Silex”, aujourd’hui Cuiläpam de Guerrero, dont Xipe Totec serait le 
fondateur et le dieu référent, portent des noms formés à partir du sien. Dans 
le codex Zouche-Nuttall apparaît ainsi sa généalogie (cf. codex Zouche-Nuttall, pl. 
33-II [ancêtre “Neuf—Serpent, Xipe”], pl. A 21f, [fils “Cinq—Fleur, Xipe”], pl. 34- 
I}, pl. 34-UL, pl. 35-II [arrière-petit-fils “Onze—Eau, Tlaloc, Xipe, Silex], pl. 34-IIT, 
[“Un—Herbe, Xipe, Parole de feu”], pl. 35-II [arrière-arrière-petits-fils “12— 
Mouvement, Xipe, Aigle” et “Six—Eau, Rubans multicolores”], pl. 6-II [“Trois— 
Vautour, Xipe”]). En revanche les seigneurs du royaume identifié comme celui 
de Bulto de Xipe, et associés graphiquement à des toponymes contenant 
l'élément bulto ou plutôt haz de Xipe ne portent pas les attributs déiques et 
leurs noms n’en évoquent aucun. Il s’agit de “Douze—Mouvement, Jaguar 
sanglant” (cf. codex Zouche-Nuttall, pl. 68-IID) et de “Six—Vautour, Jaguar, Silex” 
(cf. codex Bodley, pl. 18-IVV, 24-V [glyphes toponymiques de bulto de Xipe.]). Le 
Seigneur “Sept—Mouvement, Xipe, Bouclier de Xiuhtecuhtli”, chef du 
royaume de la “Rivière de Xiuhcoatl” porte une coiffe ornée de deux 
yopitzontli (cf. codex Zouche-Nuttall, pl. 64-I) ; “Un—Mort, Xipe, Soleil”, un roi- 
prêtre, porte quant à lui le masque de Xipe Totec reconnaissable à sa fente 
verticale (cf. codex Bodley, p. 68-III ; codex Zouche-Nuttall, p. 79-III [“Trois-Singe”]) 
; la Déesse “Neuf—Roseau, Coiffe de Serpents entrelacés” et les seigneurs 
“Sept—Aigle” (ibidem, codex Bodley, pl. 29-V) et “Quatre—Lézard, Aigle— 
Sanglant” sont identifiés aux ancêtres transfigurés en faisceau sacré (ibidem, 
pl. 15-IV). D'autre part dans le codex Zouche-Nuttall, des pictographies 
porteuses du yopitzontli sous forme de coiffe-heaume (ibidem, pl. 4-III [“Quatre- 
Mouvement, Xolotl”], pl. 70-III [“Huit-Cerf, Griffe d'Ocelot}), ou d’un ensemble 
folié de tlauhquecholli en bouclier, sous forme d'ornement de nuque (ibidem, 
“Quatre-Jaguar, Tlahuixcalpantecuhtli, Peinture faciale noire”), ne sont pas 
accompagnées de glyphes anthroponymiques évoquant le nom de la divinité. 
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Dans des manuscrits plus proches de la tradition pictographique 
mexica tels que la Matricula de Huexozinco et le codex Mexicanus, des attributs 
de Xipe ont une fonction anthroponymique (cf. Matricula de Huexotzinco, f. 
617r°, f. 811r° ; codex Mexicanus, 23-24, pl. XVI, pl. XXXVIII [personnage masculin 
avec glyphe anthroponymique composé d’un yopitzontli]). Dans la Matricula de 
Huexotzinco, un personnage historique coiffé d’un yopitzontli est accompagné 
de son nom en caractères latins, San Marcos Copil (cf. Matricula de Huexotzinco, 
f. 617r°). Un autre dont le glyphe anthroponymique est constitué d’un 
masque facial en peau humaine (ibidem) porte le nom de Yopi. Ce nom figure 
aussi à côté de certains personnages accompagnés du glyphe 
anthroponymique non identifié constitué d’un triangle rayé (ibidem). 


$. FONCTION MARTIALE 


Certains personnages historiques revêtaient pour aller à la guerre la 
parure complète ou partielle de Xipe Totec. À l’appui, dans le codex Mexicanus 
(cf. pl. XXXVIIL, pl. LXIX, pl. LXX), deux personnages portent les attributs de 
la divinité. Le premier, Copil, dont le nom figure dans une glose latine à côté 
de la pictographie (ibidem, pl. XXXVIID), personnage mythique, grand 
adversaire des mexicas et neveu de Huitzilopochtli qui le fit assassiner dans la 
première année de la Maison, soit en l’an 1285 de l’ère commune, porte le 
yopitrontli et les ornements d'oreilles propres au dieu. Le deuxième, 
l'Empereur Axayacatl (ibidem, pl. LXX) est coiffé du yopitzontli lors d’un duel 
qui eut lieu dans la douzième année du Lièvre, soit en l’an 1478 de l’ère 
commune. Pendant la conquête de Xochitlan dans la sixième année du Silex, 
soit en l’an 1472, il porta la parure complète du dieu (ibidem, pl. LXIX). Cette 
parure fut aussi revêtue par l'Empereur Motecuhzoma Xocoyotzin lors de la 
conquête de Toluca dans le codex Vaticano-Rios dans la neuvième année de la 
Maison (id est 1501). Les paquets sacrés furent confrontés à des questions qui 
intéressaient la paix et la guerre (cf. codex Azcatitlan, f. XIX et XXI). 
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On relève également les faisceaux consacrés aux divinités tutélaires 
mexicas telles que Huitzilopochtli et Teskatlipoka, le Pixom-Gagal des Mayas, le 
faisceau d’Achiutlé des Mixtèques, le faisceau du Seigneur “Neuf—Vent” 
mentionné dans le codex Zouche-Nuttall (cf. Lépez Austin, Hombre-dios, religién y 
politica en el mundo néhuatl, Universidad Nacional Autôénoma de México, Mexico, 1998, 
p. 58). La divinité Nuhu est également illustrée en différents lieux ; son 
paquet sacré fut porté en procession pour marquer de son sceau 
l’expansionnisme des familles régnantes (cf. codex Colombino-Becker, pl. 14-II, 18 
et 19-III). Ainsi, dans les manuscrits de tradition pictographique mixtèque, 
l'association du Nuhu enveloppé avec les attributs belliques attestent du 
caractère hiératique de la guerre dans laquelle des forces occultes ou des êtres 
divins habitaient le matériel martial (cf. codex Selden et Zouche-Nutall [Des pointes 
de flèches taillées en pierre de silex et une arme défensive/bouclier]). Ainsi, au 
douzième jour de la Mort dans la septième année du Silex, les seigneurs de 
Teozacoalco, “Neuf—Lézard” et “Neuf—Maison”, quittèrent le Tertre des 
Flèches au lieudit Cerro pour aller guerroyer (cf. codex Selden, section I, I). Ces 
personnages qui portaient les attributs belliques du jaguar (ibidem, [“Neuf— 
Maison”) appartenaient à la triade prêtres-naguals-guerriers (ibidem, pl. 12-I, 
Il [“Neuf—Maison” sacrifie “Treize—Cerf” par cardiectomie]). 


Parmi les autres participants au rite, citons le yahui (id est prêtre oint) et 
un aigle (ibidem). (Le sang de la victime est versé devant la divinité solaire “Un— 
Mort”) Sur le côté, les éléments symboliques de la guerre figurent sur le 
faisceau du temple d’Añute (cf. codex Selden, pl. 11-IV [une lance et un bouclier à 
l'effigie de Nuhu]) que Maarten Jansen surnomma “Nuhu des armes” (cf. 
Maarten Jansen, Gabina Aurora Pérez Jimenez, 2000, p. 159). Dans ce passage, le 
toponyme “Rivière des Serpents” est corrélé aux symboles de la guerre : le 
jaguar, le coyote, le prêtre “Serpent—Feu” et le rapace ; le matériel cultuel 
est enveloppé de lin flavescent, composé d’amarres blanches et d’un tissu 
écarlate triangulaire en saillie. Un bouclier et une lance à l'effigie de la 
divinité Nuhu sont disposés à son sommet. À l'identique du faisceau de 
Jaltepec ; la pictographie propre à la fonction martiale se reconnaît à la 
présence d’éléments tissés en lin cuivré, d’une étoffe triangulaire pourpre, 
d’amarres albuginées couvertes par trois fragments circulaires écarlates ; 
l'effigie de la divinité est placée sur la lance et au centre du bouclier. Citons 
encore l’épopée de “Huit—Cerf, Griffe d'Ocelot”. Dans ce passage du codex 
Zouche-Nuttall, le Seigneur “‘Neuf—Fleur”, frère du souverain mixtèque, 
s'engagea dans un combat contre des animaux anthropomorphes (cf. codex 
Zouche-Nuttall, planche 69 [74] [un aigle, un jaguar et un chien]). 
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Un yahui, plus précisément, un prêtre investi des pouvoirs des naguals 
(cf. Manuel Hermann Lejarazu, Cédice Nuttall lado 1, La vida de 8 Venado, in 
Arqueologia Mexicana, ediciôn especial, Raïîces, Mexico, 2006, p. 32 [Le canidé fut 
sacrifié par ablation du cœur]), prit corps pour déposer le matériel sacrificiel. 
L'auteur souligne que les cérémonies étaient étroitement liées aux sceptres 
sacrés [Bastén de Xipe] et à l’auguste écrin (ibidem, [convention pictographique 
de la fonction martiale : faisceau enveloppé de lin, rubans blancs ; la calotte est 
ornée d'éléments sphériques et rectangulaires rouges]) pour assurer le succès des 
campagnes militaires du Seigneur “Huit—Cerf, Griffe d'Ocelot”. 


En définitive, le paquet sacré jouait un rôle majeur dans les préparatifs 
rituels de guerre et illustrait l’expansionnisme d’une lignée, à savoir la 
doctrine qui préconisait l'expansion de la souveraineté au-delà des 
frontières, notamment par la guerre de conquête et d’annexion (cf. Alcal4, 
2008, ch. I, p. 11 ; Hermann Lejarazu, Religiosidad y bultos sagrados en la mixteca in 
Desacatos, Ciesas, n° 27, Mexique, 2008, p 89-90 ; Olivier, Les ballots sacrés et le 
couronnement du roi aztèque à Mexico-Tenochtitlan, Sacred undles : Ritual acts of wrapping 
and binding in Mesoamerica, coords. Guernsey Julia & Reilly Kent, boundary end 
archaeology research Center, Barnardsville, North Carolina, USA, 2006, p. 206-207). 


8. FONCTION CHRONOLOGIQUE 


La transcription glyphique du mois de Tlacaxipehualiztli varie selon 
les manuscrits ; elle peut consister soit en la représentation complète de Xipe 
comme dans le Calendario Tovar et le codex Vaticano-Rios (cf. f. 8r°) ; soit 
comme dans le codex en Croix, en la représentation d’un visage ou d’un 
masque en peau humaine aux yeux ouverts, à la bouche béante, aux 
ornements d’oreilles en forme de queue de tlauhquecholli et à la coiffure en 
forme de yopitzontli (cf. codex en Croix). Un visage accompagné d’un ensemble 
constitué du bouclier, de l’étendard sacrificiel et du chicahuaztli transcrit 
aussi ce mois dans le Calendario Boban (cf. Tlacaxipehualiztli). 
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Dans le Fragmento 1 de Humboldt et le codex de Azoyü n°2 (cf. Fragmento I 
deHumboldt,p. 1-#lmois-de Tacasihehuoliail p. 427,0. 810,p. 11-18, p. 14:15), 
le mois de Tlacaxipehualiztli est traduit par le glyphe du visage susmentionné ; 
il figure à côté de récipients contenant de la poudre d’or et des lingots 
rectangulaires, carrés ou triangulaires, tributs payables lors de ce mois. La 
date commune de la célébration du Tlacaxipehualiztli est inscrite à côté de la 
scène de combat de gladiateurs dans les codices Magliabechiano (cf. f. 4r°), 
Tudela (cf. pl. f. 12r°), Ixtlilxochitl (cf. f. 95r°) et Vaticano-Rios (cf. f. 43r°). Dans 
le codex Vaticano-Rios (cf. f. 8r°), les noms propres des festivités de 
Tlacaxipehualiztli et des attributs [le bouclier, l’étendard et le chicahuaztli] de 
Xipe sont attachés au théonyme de l'Écorché. 


$. FONCTION TOPONYMIQUE 


Le toponyme préhispanique pouvait être issu d’un nom commun 
générique comme “la montagne” ou “la grotte” [traduction], éventuellement 
non défini, les acteurs de la dénomination ne s'intéressant qu’à un emploi à 
la limite du nom générique et du nom propre. Mais, le plus souvent, le 
générique s’accompagnait d’un déterminant qui lui donnait un sens plus 
spécifique, ce déterminant tendant à éliminer le générique. La description 
pouvait passer par une métaphore, autrement dit, se charger d’une 
signification plus riche, celle du comparant. De nombreux éléments du 
complexe Xipe Totec-Tlacaxipehualiztli isolés ou associés forment des glyphes 
toponymiques mythiques ou réels qui ont été en partie identifiés. La 
représentation complète de Xipe Totec associée à celle d’un temple dans le 
Lienzo I de Chiepetlan (cf. Lienzo I de Chiepetlan), ainsi que celle du visage coiffé 
du yopitzontli et recouvert d’un masque dans le codex Mendoza et la Matricula 
de Tributos (cf. f. 10r°), transcrivent le toponyme Chiepetlan, un village situé 
dans la région de Tlapa, dans l'actuel État de Guerrero. Ce nom écrit en 
caractères latins figure à côté d’une pictographie du codex Mendoza (cf. f. 39r°). 
Le nom composé d’une peau humaine écorchée et d’un temple apparaît dans 
les deux manuscrits précités (ibidem, f. 40r°, f. 10v°). 


SYNTHESIS 26 


Le nom Ehuacalco (en français : “La maison des peaux humaines”) figure dans la 
pictographie du codex. Dans certains manuscrits mixtèques apparaissent des 
visages coiffés d’un chapeau à calotte pointue (id est yopitzontli [?]) associés à des 
éléments du paysage. Certains sont accompagnés d’annotations mixtèques. 
Dans le Lienzo de Jicayan la représentation d’un visage posé sur une natte de 
plumes (cf. Lienzo de Jicayan, signe 30 [glyphe toponymique avec la tête de Xipe 
Totec]) est accompagnée de la glose tnu ndica chaa quaa xano /(“arbre fruitier 
connu sous le nom de mamey ou zapote rouge”)/ [traduction], selon la 
transcription de Mary E. Smith. Dans le cédice Mixteco postcortesiano (cf. Cédice 
Mixteco postcortesiano, f. 35-36, glyphe [Quatre-haut : glyphe toponymique avec la 
tête de Xipe Totec]), la représentation du visage associé à un rectangle 
contenant un homologue est accompagnée de l’annotation dzahi ndihi 
/(‘anneau noir”)/ ; cet anneau représentant une plate-forme. Dans le même 
document et dans le Lienzo Mixteco III Henri de Saussure associe ce visage, 
accompagné de l’annotation mixtèque çahui cini quaa, à une colline nue (cf. 
Lienzo de Jicayan, glyphe A 3 [glyphe toponymique avec tête du “dieu rouge” sive Xipe 
Totec]). Cette annotation a été traduite dans le premier manuscrit par 
“divinité de la pluie à tête rouge ou jaune” selon Mary E. Smith et dans le 
deuxième manuscrit par idolo de cabeza colorada selon un interprète anonyme. 
Une variante de ce glyphe apparaît dans les mêmes manuscrits (cf. Cédice 
Mixteco postcortesiano, f. 35-36) sous la forme d’une cactée posée sur la colline, 
accompagnée de l’annotation yucu dzichi /(“colline du cactus pitaya et du Dieu 
Xipe”)/. Le terme mixtèque dzichi désigne selon cet auteur le Dieu Xipe ou le 
fruit pitaya (Acanthocereus pentagonus (L.)). Dans toutes les autres gloses à 
l'exception de l’anneau noir (en mixtèque : dxahi ndihi) apparaît l'adjectif quaha 
associé à la couleur pourpre de la divinité ou d’un fruit. Le rouge, couleur 
propre aux attributs de Xipe, est aussi présent dans la formation de deux de 
ses noms les plus importants : celui de Tlatlauhqui Texcatlipoca, bien sûr, et 
celui de “Dieu Rouge”, si fréquemment cité dans l’Historia de los mexicanos 
por sus pinturas. Dans le codex Vindobonensis, des ensembles composés, le 
premier, d’un visage ou d’un masque en peau humaine au nez orné d’un 
vopitzontli et d’un édifice cultuel (cf. codex Vindobonensis, pl. 41-IV [visages 
couverts du masque en peau hunaine et de l’ornement de nez yopitzontli]), le 
deuxième, de jambes ornées d’un yopitzontli soutenant une colline de laquelle 
s'écoulent deux rivières de sang (ibidem, pl. 41-IV [glyphe toponymique avec 
genouillères ornées de yopitzontli]), le troisième, d’un bras qui sort du glyphe haz 
de Xipe (ibidem, pl. 31-I ID), sont aussi des glyphes toponymiques qui n’ont pas 
encore été décryptés. 
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Les noms de chefferies ou de fiefs ont, pour leur part, une origine, un 
sens et une évidente fonction socio-politique, c’est-à-dire l’ordre du 
symbolique. Ils étaient souvent liés aux ethnonymes, eux-mêmes liés à 
l'idéologie de la société en question. Un fragment du codex Colombino-Becker 
géolocalise trois lieux dissimilaires où reposait le paquet sacré de “Paille— 
Silex” rattaché au toponyme Cerro Nevado et au Mont des dieux de la Pluie 
(en espagnol : Monte del dios de la Lluvia), où le faisceau consacré à Nuhu fut 
vénéré (cf. codex Colombino-Becker, pl. 14-IT, III [convention pictographique de la 


fonction toponymique : faisceau enveloppé de lin albe, galons pourpres et ocres ; la 
calotte est ornée d’une étoffe triangulaire aux motifs rouge-écarlate, aux bordures 


flavescentes]). Nous supposons que les trois enveloppes topiques ont été 
dédiées à Nuhu reconnaissable à son maquillage facial rouge. La peinture 
faciale pouvait aussi permettre d’accentuer ou de valoriser certains éléments 
du corps. Ces emblèmes jouaient un rôle éminent dans la représentation des 
intérêts d’un fief, aidant à gérer les relations avec les chefferies voisines. Au 
sommet du premier tertre, on note la présence d’un signe pictographique 
incurvé, peut-être un colimacon ; le deuxième monticule enneigé est 
rattaché au nom calendaire “Douze—Fleur”’ ; la troisième colline, un amas 
de sable, est accompagnée du nom calendaire “Dix—Pluie”. Le roi-prêtre 
“Un—Mort, Xipe, Soleil” sous sa forme enveloppée est identifié par son 
toponyme sous lequel on désignait le fief Bultos atados ou le centre urbain 
Cerro de los Acocotes (cf. codex Zouche-Nuttall, pl. 15 ; codex Becker I, f. 36 ; codex 
Bodley, pl. 10-V). “Cinq—Fleur” fut le nom composé donné à un faisceau 
sacerdotal vénéré dans un temple troglodytique (cf. ibidem, pl. 10-V) ; cette 
section du cahier est à rapprocher du mythe fondateur de la seigneurie de 
Tilantongo (cf. codex Zouche-Nuttall, pl. 14 [“Cinq—Fleur” est né d’une grotte 
céleste]). 


Dans un environnement subtropical et tempéré aux horizons plus 
larges, le toponyme joua un rôle de repère, d’où son caractère descriptif, 
évoquant par exemple la fonction matricielle d’une caverne (cf. codex Bodley, 
pl. 10-V). Ce repérage fonctionnait par rapport aux intérêts et aux activités 
du groupe social responsable de la nomination ; tel arbre, telle colline, telle 
grotte servaient de point de repère, d’amer, de borne ; les procédures 
inquisitoriales de Yanhuitlän (cf. exp. 5,106v) rapportent qu’à l’intérieur des 
grottes, les gens avaient l’habitude de disposer de lieux de culte. Dans des 
sociétés où l’agriculture jouait un rôle économique ou religieux majeur, le 
lieu pouvait être caractérisé par sa flore, éventuellement comestible. 
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$. FONCTION FONDATRICE 


D’après Maarten Jansen (cf. 1982, Huisi Tacu, Estudio interbretativo de un 
libro mixteco antiguo: Codex Vindobonensis Mexicanus I, - Incidentele Publicaties 24 : 
Centro de Estudios y Documentaciôn Latinoamericanos, Amsterdam, CEDLA, vol. I/II, 
p. 325), dans la cosmovision mixtèque, un ñuhu était lié aux choses de la 
nature, ainsi qu'aux fondateurs dynastiques. Les fagots de bois (cf. codex 
Vindobonensis, pl. 18; codex Zouche-Nuttall, pl. 14-I [“Dix— Roseau” et “Dix— 
Zopilote” portent des tnani, composés de deux pièces ; la plus grosse est évidée, la 
plus fine servant d’appui au foyer]), des balles en caoutchouc ainsi que le Nuhu 
coconnier ont souvent été associés aux mythes fondateurs des peuples du 
Sud (cf. Ferdinand Anders ,1992 [1952], Origen e historia de los reyes mixtecos : libro 
explicativo del llamado Cédice Vindobonensis : Codex Vindobonensis Mexicanus (codex Yuta 
Tnoho), 1a ed., Cédices mexicanos, Madrid : Sociedad Estatal Quinto Centenario ; Graz 
: Akademische Druck und Verlagsanstalt ; Mexico, Distrito Federal : Fondo de Cultura 
Econémica) ; raison pour laquelle les paquets sacrés de Xipe Topec et de Nuhu 
suivent la convention d’offrande (cf. Alfredo Caso, 1960, Interpretacién del Codice 
Bodley, 2858, Sociedad Mexicana de Antropologia, Mexico). Nous supposons qu’une 
telle relation existait véritablement, car ñuhu relevait du caractère hiératique 
de la nature et des souverains, dont les origines mythiques trouvaient leur 
source dans les manifestations du pouvoir de la nature telles que les grottes, 
les végétaux, les montagnes (cf. codex Zouche-Nuttall, pl. 14 [le Seigneur “Cinq— 
Fleur” né d’une grotte céleste]). À cet égard, Jansen voit une relation entre les 
pouvoirs fertilisants de la nature et les parentèles masculines fondatrices des 
lignées en tant que conservatrices de l’ordre cosmique. Suivant les 
pictographies anthropomorphes mixtèques (cf. codex Vindobonensis Mexicanus, 
sanctuaire fut le Temple du Ciel à Tilantongo, appelé ainsi parce qu’il portait 
la représentation de l’astre Vénus (cf. Manuel Hermann Lejarazu, Cédice Nuttall 
lado 1 La vida de 8 Venado, dans Arqueologia Mexicana, ediciôn especial, Raïces, México, 
2006, p. 17). 
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Dans son identification avec Quetzalcéatl, le bandelettage du Seigneur 
“Neuf—Vent” était associé aux instruments du feu tel un acte inaugural, 
peut-être en association avec les mythes fondateurs comme le souligne 
Alfonso Caso (cf. El Pueblo del sol, Fondo de Cultura Econémica, Mexique, 1996, p. 
47). Le Temple du Ciel de Tilantongo ainsi que le sceptre cosmologique et la 
pointe de flèche (cf. codex Zouche-Nuttall, pl. 68) sont des figures, qui, pour 
Hermann Lejarazu (cf. Cédice Nuttall lado 1 La vida de 8 Venado, dans Arqueologia 
Mexicana, edicién especial, Raïces, Mexico, 2006), symbolisaient la nouvelle 
fondation de la chefferie établie par “Huit—Vent” ; le souverain présidait 
une suite sacerdotale dans sa pérégrination de six jours. Le cheminement 
débuta le cinquième jour de l’année de la Maison, sur un site affecté aux 
offrandes (id est parvis folié). Ainsi, au premier jour du Lézard dans la première 
année du Roseau, date fondatrice que Laura Rodriguez Cano identifie au 
point de départ des calendriers mixtèques de 365 et 260 jours (cf. codex Zouche- 
Nuttall, pl. 22 [procession conduite par le Seigneur “Douze-Vent”, constellée de 
symboles d’autorité]), une cavité circulaire déterminait les quatre directions du 
cosmos (ibidem, [Convention de naissance : Temple, silex, un sceptre de pouvoir]). 
Hermann considère que cet évènement commémorait l'introduction du 
culte du Seigneur “Neuf—Vent” à Tilantongo (cf. Manuel A. Hermann 
Lejarazu, 2008, “Codex Nuttall side 2 : The history of Tilantongo and Teozacoalco”, dans 
Arqueologia Mexicana, Cédices special edition Raïces, Mexico, p. 50-51). En d’autres 
termes, la forme enveloppée de “Neuf—Vent” (cf. codex Zouche-Nuttall, pl. 19a) 
fut déposée dans un temple (cf. codex Zouche-Nuttall, pl. 19b [yeux étoilés]) 
analogue à celui du Serpent à plumes précédemment identifié (ibidem, pl. 15 
[Berceau du couple fondateur : “TroisSilex” et “Cinq—Fleur”]; cf. Laura 
Rodriguez Cano, 2008, Los signos y el lenguaje sagrado de los 20 dias en el calendario 
ritual de la Mixteca y los cédices del noroeste de Oaxaca in Desacatos, CIESAS, mai-août, 
n° 27, Mexico, p. 42). 


La séquence du Colombino révèle l'empreinte d'une image composite 
d’un visage humain formée dans un silex et attachée à un fardeau funéraire 
correspondant peut-être à Nuhu, porté par le souverain “Huit—Cerf, Griffe 
d’Ocelot”, sous l’autorité duquel fut fondée la cité de Tututepec qui, selon 
Hermann (cf. 2011, p. 103), renforça le caractère du Seigneur “Neuf—Vent” 
né dans le reflet d’une lame (cf. codex Colombino, pl. 14-IIL, 18, 19-IIT). Le Zouche- 
Nuttall offre aussi une représentation composite anthropomorphe incluse 
dans un silex-heaume et attachée au glyphe d’Apoala, qui exalte la qualité de 
cette divinité auxiliaire née dans le reflet d’une lame. Le lévite (id est prêtre) 
est reconnaissable à son maquillage noir. 
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Le bandelettage légitimait le personnage dans sa naissance en tant que 
souverain d’auguste origine et fondateur dynastique (ibidem, pl 2, [convention 
pictographique de la fonction fondatrice : faisceau sphérique enveloppé de lin 
blanc, rubans ; les amarres sont surlignées d’un fin trait rougeître]). Notons 
également le cas singulier d’un faisceau en fût (cf. codex Bodley, pl. 21, pl. 22 
[Dame “Deux-Zopilote” et Seigneur “Cinq-—Aigle” avec les glyphes toponymiques 
Cerro de las Puntas, trono y quimilli y cerro de Ocho Flor]). 


Les seigneurs “Neuf—Cerf” et “Neuf—Mouvement” figurent au 
registre généalogique des souverains nés de l’Arbre du Monde ou plutôt de 
l'arbre cosmique (cf. codex Vindobonensis, pl. 36-IV) ; dans le Lienzo de Zacatepec, 
ils apparaissent à l’intérieur d’un temple sous la forme d’un fardeau funéraire 
attaché à leur nom calendaire (cf. Maarten Jansen, 1982, Huisi Tacu, Centre 
d’études et de documentation sur l'Amérique latine, t. I - Incidentele Publicaties 24 : 
Amsterdam, p. 325) ; ce document identifie le Seigneur “Onze—Jaguar”’, chef 
du lieu-dit “Brume—Pluie”, comme ancêtre fondateur selon un rite 
mortuaire analogue à celui du village de Zacatepec (cf. codex Vindobonensis, pl. 
36-IV, [les restes des seigneurs “‘Neuf—Cerf”’ et “Neuf—Mouvement” sublimés sont 
déposés dans le temple ; convention pictographique de la fonction fondatrice : 
fardeaux funéraires, tête ornée de deux sceptres croisés]). Le codex Zouche-Nuttall 
(cf. pl. 1b) enregistre différentes gésines du Seigneur “Huit—Vent”, 
fondateur mythique des lignées mixtèques (cf. Hermann, 2008, p. 14). Dans sa 
deuxième naissance, il émergea d’une colline fendue à la suite d’un 
tremblement de terre. Hermann identifie les figures du singe, du terrain de 
jeu de balle et du fardeau funéraire à un ensemble disposé sur un autel et 
attaché au glyphe toponymique “Une—Fleur”. Ce paquet sacré est similaire 
à celui qui figure à la planche 29r du codex Telleriano Remensis ; les gloses font 
uniquement référence à la mort de nombreux habitants en raison de la 
famine, c’est-à-dire qu’il correspond aux restes consacrés. Parfois, la fonction 
toponymique se conjugue à la fonction fondatrice par l’usage d’une base 
pyramidale et d’un fardeau funéraire (cf. codex Zouche-Nuttall, pl. 1b ; codex 
Bodley, pl. 35-I [“Douze—Lézard, Femme—Montagne” et “Douze—Zopilote, Soleil— 
Quetzale”’ sont les souverains mythiques des fiefs Monte que se Abeja et Monte de la 
Lunal)). 


Nous l'avons examiné, la pérégrination du paquet sacré s’inscrivait 
dans les rituels fondateurs et les cérémonies d’accession au pouvoir 
impliquant l’ensemble de la noblesse, au cours desquels les prêtres du clan, 
parés des attributs d’autorité, exhibaient les emblèmes dévotionnels. 
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Dans l’exercice du sacerdoce, le célébrant portait le faisceau vers le 
sanctuaire consacré à son adoration en tant qu’obijet central et essentiel ; des 
groupes de personnes le précédaient et d’autres le suivaient, chacun 
participant activement au culte de la divinité. Dans les premières pages du 
codex Sänchez Solis ou Egerton (cf. Cédice Sänchez Solis o Egerton 2895, ed. Cottie A. 
Burland, Akademische Druckund Verlagsanstalt, Graz, Austriche (Codices Selecti, 7), 
1965 ; Jansen, Maarten, La gran familia de los reyes mixtecos: libro explicativo de los 
côdices llamados Egerton y Becker II, Fondo de Cultura Econémica, Akademische Druck- 
und Verlagsanstalt, Mexico, Autriche, (Cédices Mexicanos, IX), 1994), un long 
pèlerinage est décrit au cours duquel plusieurs ministres du culte 
transportèrent les symboles sacrés jusqu’au lieudit Nuu Naña /(“Place du 
Jaguar” )/, un village fondé par un ancêtre vivant mythique ou réel répondant 
au nom de “Un—Lézard”’ (ibidem, [“Un—Cerf”’, porte une enveloppe ou 
mecapal serpentiforme contenant l'effigie de Nuhul). 


Le paquet sacré de Nuhu faisait donc partie des cérémonies et des 
rituels de fondation qui ont conduit à l'établissement de la seigneurie décrite 
dans ce manuscrit. Un autre pèlerinage extraordinaire est retracé dans le 
document connu sous le nom de Selden Roll. Il s’agit de la fondation d’un 
sanctuaire impliquant quatre ministres du culte portant les bâtons 
cérémoniels et l’écrin divin de “Neuf—Vent” Quetzalcéatl. Dans ce 
manuscrit singulier, son auteur a reproduit le rituel de dépôt. Le faisceau 
sacerdotal a été posé sur un petit socle devant lequel se déroule la cérémonie 
du feu nouveau, rituel religieux servant à la refonte des dynasties 
seigneuriales et à l’intronisation du nouveau souverain. 


Ainsi, à l'instar du codex Zouche-Nuttall, le Selden souligne 
l'introduction du culte de Quetzalcéatl par le biais de son paquet sacré qui, à 
son tour, servira au rituel de fondation d’une nouvelle colonie. D’après les 
différentes sources de type codex du Mexique central, il était coutumier de 
faire asseoir le fardeau funéraire sur un trône. De même, à la mort d’un yya 
mixtèque, la dépouille était placée sur un petate (en français : “siège’”) ou une 
base pyramidale toponymique, de sorte que nous considérons qu’il pourrait 
correspondre à l'ancêtre fondateur de la lignée dirigeante. 
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$. FONCTION ORACLIENNE 


Nu déterminait le signalement, c’est-à-dire le ou les éléments 
physiques, en particulier les tâches qui permettaient aux prêtres de recueillir 
et d'interpréter un oracle. Dans la cosmovision mixtèque, Nu ne se 
substituait donc pas à son original, mais il se renvoyait à lui et permettait de 
mieux l’appréhender par certains traits de caractère, dans un rapport imagé 
qui l’unissait à son signifiant générique. Ainsi, dans le codex Azcatitlan (cf. f. 
XIX et XXI), les paquets sacrés sont confrontés à des questions qui intéressent 
la paix et la guerre (cf. Lôpez Austin, Hombre-dios, religién y politica en el mundo 
néhuatl, Universidad Nacional Auténoma de México, Mexico, 1998, p. 58) ; l’oracle 
pouvait exprimer la volonté divine par-delà du sanctuaire, notamment dans 
les préparations d’une succession dynastique (cf. codex Bodley, pl.13-Ila [les 
Seigneur “Huit-Herbe, Joyau—Coyote”, prêtre sacrificateur, et “Un—Lézard”’ 
consultent le faisceau de l’ancêtre, le Seigneur “Quatre—Lézard, Aigle—Sanglant”, 
fondateur de la lignée]). Les dépositions consignées dans la procédure 
inquisitoriale de Yanhuitlän, nous apprennent également que Don Francisco, 
gouverneur de Yanhuitlén, consultait ses fardeaux funéraires tous les soirs ; 
en tant que cacique, il maintenait l’ordre du cosmos indispensable à la 
subsistance, c’est-à-dire aux besoins existentiels des mixtèques par la 
pratique de rites anciens et l’art divinatoire. Le traitement mortuaire réservé 
aux restes de son épouse, Doña Ana, s’inscrivait dans la continuité de la 
pensée préhispanique par la communion et la vénération du sacré. 


Nous estimons que ce rite devait correspondre à une ancienne 
coutume de préservation de l’ancêtre en tant qu’oracle. La possession, qu’on 
désigne au sens étymologique par le mot d'enthousiasme, était un état de 
grâce résultant de la parfaite observance des rites. Ces oracles étaient 
incompréhensibles pour le commun des mortels, et devaient être interprétés 
par des exégètes, prêtres qualifiés, présents à la consultation, qui remettaient 
ensuite au consultant une réponse écrite ou orale. Selon Hermenegildo, à 
Pinotepa, on consultait les ancêtres les plus anciens, car ils veillaient au 
maintien du verbe, de la coutume et de la tradition. 
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Ainsi, le fardeau funéraire de Doña Ana fut conduit dans une tombe 
traditionnelle aménagée au cœur d’une grotte. Selon la coutume 
autochtone, ce fardeau funéraire fut conservé dans le sanctuaire secret de 
son époux, accompagné des icônes et des paquets sacrés à qui le gouverneur 
avait conféré des noms calendaires pour recevoir des offrandes et un culte. 


Suivant les pictographies mexicas, le souverain était reconnu comme 
un ixiptla ou tlatoani, autrement dit une incarnation des dieux (cf. Lopez Lujän 
et McEwan, “Introduction”, dans Montezuma II : Time and Fate of a Ruler, Institut 
national d’anthropologie et d’histoire, Conseil national de la culture et des arts, 
Mexique, 2010, p. 22). La divinité tutélaire du peuple mexica était 
Huitzilopochtli, dont la racine remonte à Huitzilopoch, un oracle-guerrier 
dédié au culte de Tezauhtéotl. Georges Balandier souligne l’existence d’une 
filiation entre les dieux et le tlatoani, dans l'exercice concomitant de ses 
fonctions politique et religieuse, sur laquelle reposaient les parentèles, en 
assurant la continuité avec les générations passées (cf. Marteen Jansen, 1982, 
Huisi Tacu, Estudio interpretativo de un libro mixteco antiguo : Codex Vindobonensis 
Mexicanus I, — Incidentele Publicaties 24 + Centro de Estudios y Documentacién 
Latinoamericanos, Amsterdam, CEDLA, vol. I/IL. P. 288). Cristobal del Castillo 
rapporte qu’à la mort du tlatoani, les restes étaient déposés à l’intérieur d’un 
fardeau funéraire, c’est-à-dire dans un tlaquimilolli, véritable réceptacle des 
forces sublimes concentrées dans un ou plusieurs objets métaphoriquement 
ou métonymiquement liés à la déité référente. 


En substance, nous considérons que la préservation du faisceau 
nobiliaire, en tant que substitut corporel de l’âme souveraine, relevait d’une 
filiation mythique conventionnelle à travers laquelle l’ancêtre pouvait 
communiquer et servir d’oracle au fidèle qui le consultait (cf. 1599, Historia de 
la venida de los mexicanos y de otros pueblos e historia de la conquista, traduction et étude 
de Federico Navarrete, Consejo Nacional para la Cultura y las Artes, Instituto Nacional 
de Antropologia e Historia, Mexico, 1991, p. 53-55). 
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PICTOGRAPHIES NON-ANTHROPOMORPHES 


PÉPRERNESE 


La majorité des paquets sacrés de forme sphérique non- 
anthropomorphe n’était pas attachée à des noms calendaires spécifiques ; 
notre étude s’est concentrée sur les cas relevés à Tula et Teozacoalco (cf. codex 
Bodkey, pl. 12-V [temple des points blancs en tant que toponyme de Tulà]). Bien 
qu'il ne soit pas clairement établi à quelles figures panthéistiques 
correspondaient ces formes enveloppées, nous avons identifié qu’en réalité 
ce type de forme générique était consacré à des divinités locales. Ces 
éléments de la parure déifique, isolés ou associés à des objets, exerçaient une 
fonction sacerdotale, martiale, chronologique, oraclienne ou toponymique. 


$S. FONCTION SACERDOTALE 


Certains attributs de Nuhu ou de Xipe Totec apparaissent dans des 
scènes rituelles provenant surtout de manuscrits à contenu religieux comme 
ceux du groupe Borgia ; un ensemble pictographique composé de la coiffe 
yopitxontli faite de plumes de tlauhquechol, avec des éléments coniques et des 
bandeaux aux extrémités en fourche, posé sur un trône accompagnant les 
divinités de la région de l’Est (cf. codex Borgia, pl. 39). Au cours d’une des scènes 
rituelles enregistrées au huitième feuillet du codex Vaticanus B (cf. pl. 56 [Jarre 
ornée de plumes de tlauhquechollil) un ensemble folié orne un récipient 
contenant de l’octli ; la scène est présidée par Mayahuel, la déesse de l’agave 
et régente de la huitième période du calendrier qui débuta au premier jour 
de l’Herbe. Une manta cérémonielle, attribuée à Xipe selon le nom calendaire 
qui l'accompagne, est décorée d’un yopitzontli, de plumes de tlauhquecholli et 
d’un cercle rouge bordé de blanc (cf. codex Magliabechiano, f. 4r°). 
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Certaines constructions contiennent des attributs panthéistiques 
telles que le temple dont le toit est surmonté du yopitzontli (cf. codex Florentino, 
vol. I, liv. 2, f. 26r° [prêtres avec encensoirs sur le temple de Xipe Totec]), plate- 
forme sur laquelle repose un temalacatl (terme nahuatl signifiant “roue de 
pierre”) dans le Côdice Matritense del Real Palacio (cf. pl. A 6lc) ou sceptre 
cérémoniel, bastén de Xipe, propre aux manuscrits mixtèques (cf. codex Zouche- 
Nuttall, pl. 16-II, pl. 17-I). Cet attribut est parfois accompagné d’un autre, 
associé aussi à Xipe et désigné sous le nom de Caso haz de Xipe (cf. codex 
Zouche-Nuttall, pl. 18-II [glyphe toponymique du bastén de Xipe, fardeau 
funéraire de Xipe]). Le fait que ces attributs soient graphiquement associés à 
des constructions nous incite à émettre différentes hypothèses. Ainsi, ces 
objets conféraient à leur porteur un caractère divin, soit en tant que 
toponyme des centres cultuels [oratoires ou temples] dédiés à Xipe, soit des 
fiefs dont il aurait été le fondateur mythique ou réel, ne leur conférant 
qu’une valeur à la fois idéographique et phonétique ; l’attribut est un glyphe 
toponymique transcrivant le nom d’un fief formé à partir du théonyme. 
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$. FONCTION MARTIALE 


La Déesse Pluie présidait à la naissance des ancêtres du Yucu Ndodzo 
(en espagnol : Cerro del Quetzal), l'actuel San Pablo Huitzo (cf. Manuel A. Hermann 
Lejarazu, Codex Nuttall lado 2 : The history of Tilantongo and Teozacoalco, in Arqueologia 
Mexicana, Céôdices special edition, Raïces, México, 2008, p. 32). Le codex Zouche- 
Nuttall rapporte une étreinte entre la divinité et un silex; elle présenta 
ensuite son enfant du nom de “Trois—Cane” devant le luminaire. L'enfant, 
devenu adulte, respecta des rituels et apporta les offrandes au paquet sacré 
du Temple du Quetzal (cf. codex Zouche-Nuttall, pl. 9 [convention pictographique 
de la fonction martiale : faisceau enveloppé, lin blanc tressé, galon écarlate, nœud 
de Xipe au sommet]). Par la suite, deux personnages reçurent les insignes 
militaires du dieu solaire (ibidem, [“Aigle—Feu” et “Jaguar—Feu”]). Hermann 
estime que les offrandes placées devant le faisceau sacerdotal faisaient partie 
d’une préparation au rituel visant à acquérir la qualité de “Guerrier du 
Soleil” [traduction]. Selon ce qui précède, le paquet sacré possédait 
traditionnellement une fonction de légitimation des ordres militaires. 
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$. FONCTION CHRONOLOGIQUE 


Dans des codices Mendoza, Magliabechiano, la Matricula de Tributos et la 
Rueda n° 4 de Veytia, des attributs de Xipe Totec comme le yopitzontli (cf. codex 
Mendoza, f. 47r° [mois de Tlacaxipehualiztli], f. 13r° ; codex Magliabechiano, f. 90r° 
[Yopitzontli] ; Rueda n° 4 de Veÿtia) et les plumes de tlauhquecholli (cf. codex 
Magliabechiano, f. 90r°) transcrivent le mois de Tlacaxipehualiztli, date à laquelle 
sont payés certains tributs dans les livres de comptes mexicas. La présence de 
l’annotation Tlacaxipehualiztli près du yopitzontli confirme ce genre de 
fonction d’un attribut de Xipe (cf. codex Mendoza, f. 47). 


$. FONCTION TOPONYMIQUE 


Tout toponyme descriptif possède une virtualité symbolique, sur les 
plans religieux ou politiques. De multiples toponymes, théonymes ou 
cryptonymes, dont la signification était au moins perceptible, relevaient 
directement du fait religieux ; on songe aux innombrables hagiotoponymes 
et aux toponymes théophores si communément employés en 
Mésoamérique. Les signes pictographiques qui assument cette fonction sont 
les plus nombreux. Ils se composent dans les manuscrits de tradition 
pictographique mixtèque des ensembles transcrits par Alfonso Caso y 
Andrade comme suit : Bulto ou Haz, bastén et maxtlatl (id est pagne de Xipe). 
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Le paquet sacré faisait partie des références culturelles de la société 
Mixtèque de telle sorte que, dans certaines occasions, il fonctionnait comme 
un toponyme qui identifiait des lieux. Parmi ceux-ci, on trouve différents cas 
dans le codex Bodley, tels que le Templo de los Bultos atado /(*Le Temple des 
faisceaux liés”)/, qui font peut-être référence aux chefferies Tututepec ; Cerro 
de las Puntas, trono y quimilli y cerro de 8 Flor ; el de Pedernal Casa de Paja con 
Coa-Quimilli. Ainsi, au deuxième jour de la Maison, dans la troisième année 
du Roseau (cf. codex Bodley, planche 31-IIla), le Seigneur “Quatre—Vent”, fils 
des seigneurs “Six—Singe” et “Onze—Vent”, a été reconnu dans la ville de 
Tula, possible Cholula (cf. Maarten Jansen, cité dans Hermann 2011, p. 128) et 
retourna ensuite à la Mixteca (cf. Caso, 1960). Ses parents, ses frères et sœurs 
furent sacrifiés sur ordre du Seigneur “Huit—Vent” qui assuma le 
gouvernement de leurs domaines (cf. Alfonso Caso, Reyes y reinos de la Mixteca, 
Fondo de Cultura Econémica, Mexique, 2004, p. 46-47). Dans ce fragment, Caso 
identifie le paquet sacré au toponyme de Pedernal Casa de Paja avec Coa- 
Quimilli (cf. codex Bodley, pl. 3-I, 31-ITIa [convention pictographique de la fonction 
toponymique : paquet sacré enveloppé de lin blanc ; éléments circulaires tressés, 
amarres et des objets courbes surlignés en ocre jaune ; petites ramifications végétales 
au sommet]). 


Dans le codex Zouche-Nuttall, un paquet sacré contenant les 
instruments pyriques, ainsi qu’un terrain de jeu de balle, un aigle et une 
colline, déterminent les toponymes Cerro del Aguila et Cerro del Bulto Atado 
(ibidem, pl. 89 [les seigneurs “Dix—Chien” et “Six—Maison” de la cité de Jaltepec 
furent offerts en sacrifice]). D'ailleurs, nous sommes enclins à penser que 
l'élément géographique rapporté contenant les instruments de Xipe pourrait 
se référer au faisceau de la forteresse de Cerro del Âguila. Dans les manuscrits 
mexicas, ce sont les glyphes du yopitzontli comme enregistrés dans le codex 
Mendoza et la Matricula de Tributos ou, moins souvent, ceux des plumes du 
tlauhquecholli comme dans le Memorial de los Indios de Tepetlaoztoc (id est localité 
de Yopico), qui assument une fonction toponymique (ibidem, pl. 210); le 
système de notation graphique du Memorial est accompagné du nom Yophico 
(cf. codex Mendoza, f. 20r°), celle du codex Mendoza du nom Chiepetlan (cf. 
Matricula de Tributos, f. 10r°). Le glyphe de bulto, ou haz de Xipe, caractéristique 
des manuscrits mixtèques, a été identifié et transcrit par Alfonso Caso sous 
le nom de “Royaume de Bulto de Xipe” et plus exceptionnellement lorsqu'il 
il est associé au glyphe de l’eau comme c’est le cas dans le codex Vindobonensis 
sous celui de “Royaume de la rivière à la gerbe de roseaux et de Bulto de Xipe” 
(ibidem, pl. 33-IWV). 
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Ce glyphe figure éventuellement isolé, comme dans le codex Selden II 
(ibidem, pl. 3-8 [glyphes toponymiques avec bulto de Xipe]), mais fait plus souvent 
partie d’un décorum qui réunit des éléments du paysage, des objets mobiliers 
ou immobiliers dont les représentations sont réalistes ou stylisées. Plaines 
représentées par un tapis de plumes (cf. codex Vindobonensis, pl. 22-II, 30-II, 35- 
I, 38-I, 81-ID), montagnes (cf. codex Becker I, pl. 11 ; codex Vindobonensis, pl. 38-I, 
40-I ; codex Zouche-Nuttall, pl. 16-I, 22-bas, 68-III [“Douze-Mouvement, Tigre 
sanglant” ], pl. 83-I) et arbres (cf. codex Colombino-Becker, f. 15 et 17-III), pierres (cf. 
codex Bodley, pl. 2-II, 18-I), épis de maïs (cf. codex Vindobonensis, p. 31-IT), cours 
d’eau (cf. codex Vindobonensis, pl. 33-IVV, codex Nuttall, p. 33-II [“Sept-Pluie, 
Tlaloc-Xipe, Coiffure de Cipactli”]) forment les éléments du paysage ; les silos 
à maïs (cf. codex Vindobonensis, p. 17-I, 22-II, 30-IL, 35-I1), berceaux (ibidem, pl. 5, 
44-IID) et glyphe identifié à une offrande (ibidem, p. 17-I, 18-II, 38-I) par A. 
Caso forment les objets mobiliers. Les plates-formes (ibidem, pl. 41-IV ; codex 
Zouche-Nuttall, pl. 18-IT, 83-I ; codex Bodley 8-IV, 34-V ; codex Selden II, pl. 3-8) qui, 
selon les glyphes qui les décorent, sont des représentations urbanistiques de 
chefferies et des édifices cultuels contenant un temazcal (cf. codex Vindobonensis, 
pl. 15-II, 31-I) ou des biens immobiliers (cf. codex Becker I, pl. 7, pl. 9 ; codex 
Vindobonensis, pl. 48-1 [visages recouverts du masque en peau et de l’ornement de 
nez en forme de yopitzontlil). Selon la lecture proposée par Alfonso Caso, 
l’ensemble constitué d’un haz de Xipe et d’un temple constitue le toponyme 
“maison de prières” [traduction] (cf. codex Vindobonensis, pl. 48-1). 


À l'instar du codex Zouche-Nuttall, le glyphe identifié et transcrit par 
l’archéologue mexicain sous le nom de bastén de Xipe forme probablement 
un toponyme ; l’objet est planté sur une plate-forme avec (cf. codex Zouche- 
Nuttall, pl. 18-II) ou sans (ibidem, pl. 16-II, 17-ID) le glyphe de bulto de Xipe. Le 
glyphe constitué par le maxtlatl caractéristique de Xipe, dont la forme et la 
couleur rappellent celles des plumes de tlauhquecholli, s'associe à un jeu de 
balle (cf. codex Zouche-Nuttall, pl. 74-ID. Le schéma de communication 
graphique, composé d’éléments aviaires et d’une urne (cf. Memorial de los Indios 
de Tepetlaoztoc, pl. 210), est désigné en caractères latins sous le nom de lieu 
Yopico dans le Memorial de los indios de Tepetlaoztoc, manuscrit obéissant à une 
convention pictographique proche de celle des Mexicas. Cette séquence est 
à rapprocher d’un glyphe appartenant au codex Vaticanus B d’une toute autre 
tradition pictographique (cf. codex Vaticanus B, pl. 56). (Ce glyphe, composé d’une 
jarre pleine à ras bord d’octli, décorée de trois plumes de tlauhquecholli, posée sur 
une base constituée d’un crotale enroulé, présente aussi une fonction toponymique 
associée au sanctuaire de la déesse de l’agave Mayahuel) 
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Au feuillet 20r° du codex Mendoza, le glyphe du yopitzontli est 
accompagné de l’annotation Yopico. Le toponyme était également déterminé 
grâce à la connaissance approfondie du ciel nocturne et à l'astronomie. À 
titre d'exemple, l’astre Vénus dans sa maison astrologique qualifiait la 
position du Temple du Ciel de Tilantongo, dédié au culte du Seigneur 
“Neuf—Vent”, et servait de point de repère géographique et spatial (cf. codex 
Colombino-Becker, f. 1 et 2-IID). Selon Hermann (cf. 2011, p. 86), l'étoile du soir 
est située dans la sacro-sainte cité (cf. codex Zouche-Nuttall, pl. 16 [Dame “Trois— 
Silex” accompagnée du Seigneur “Cinq—Fleur” arrivèrent au lieudit Cerro quemado 
y de la Estrella de Venus]). La signification des toponymes mixtèques relevait 
donc de la construction mentale du monde mésoaméricain, qui n’était 
complètement lisible qu’au sein d’un ensemble toponymique structuré ; ils 
devaient être lus en contextes, et non isolément. Ainsi les toponymes 
actualisaient leur virtualité symbolique. Indissociables des sociétés humaines 
qui les créèrent ou les interprétèrent, ils reflétaient leur idéologie ; pour les 
antiques mixtèques, il s’agissait le plus souvent d’une symbolique politico- 
religieuse. Au croisement du réel géographique, de la langue et de la société, 
les fonctions toponymiques conservaient ou suggéraient des mythes de 
fondation, c’est-à-dire des mythes à partir desquels naissait l’histoire réelle 
ou imaginaire d’un État dynastique. 


$. FONCTION FONDATRICE 


Les faisceaux du vent, les instruments du feu ainsi que les sceptres 
processionnels, propres à Xipe et à la cosmologie, forment un ensemble qui 
apparaît comme une constante dans les fondations des cités-États. Par 
exemple, dans le codex Zouche-Nuttall, la fondation de Tilantongo est faite avec 
le faisceau d'instruments de l’élément feu. Dans le codex Becker, le rituel du 
feu nouveau est effectué pour la refondation de Tilantogo. Cela s’explique 
par le fait que la forme enveloppée remplissait une fonction dépositaire et 
symbolique du pouvoir étatique. 
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Les cérémonies permettaient de rappeler à chacun les valeurs 
fondatrices de l’État dynastique (cf. codex Bodley, pl. 11-14 [Principales lignées de 
“Huit-Cerf, Griffe d'Ocelot” et de Dame “Douze-Serpent”, ses fils “Six— 
Maison”, héritier au trône de Tilantongo, “Quatre-Chien” en tant que fondateur 
d’une nouvelle dynastie à Teozacoalco]) ; “Huit—Cerf, Griffe d'Ocelot” figure au 
rang de Tecuhtli de Tulancingo ; ibidem, pl. 13-Ia [le Seigneur “Quatre—Lézard, Aigle 
Sanglant”, fondateur de l’État dynastique]). Les prêtres, maquillés en noir, 
brandissaient des objets matériels rituellement consacrés tels que l’oiseau, le 
fagot de copal et les instruments pyriques (cf. Hermann, 2008, p. 44) ; la 
présence du spectre cosmologique près du bastôn de Xipe, mais également la 
dague de silex, confirment ce genre de fonction d’un attribut de Xipe (cf. codex 
Zouche-Nuttall, pl. 16 [convention pictographique du paquet sacré], pl. 18 Île 
Temple du Serpent à Plumes accueille le ““Neuf-Vent” enveloppé]). 


Sur les planches 5-II et 6-II du codex Colombino-Becker, on devine un 
groupe de personnages accompagnant le Seigneur “Huit—Vent” à la 
refondation de Tututepec (cf. Manuel A. Hermann Lejarazu, 2011, Cédice 
Colombino, édition facsimilé, maison d’édition Raices, INAH, Mexico). Les 
personnages portent les symboles conférés [les fardeaux funéraires] par Dame 
“Neuf—Herbe” auxquels était rattaché le Dzutusandidzoñuhu, c’est-à-dire le 
titre donné au prêtre chargé de porter le ñuhu enveloppé (cf. Francisco 
Alvarado, 1962 (1593), Vocabulario en lengua mixteca, Casa de Pedro Ball, Mexico, p. 
185b, cité par Pohl, 1994, p. 32 ; Evangelina Arana et Mauricio Swadesh, “los 
elementos del mixteco antiguo, Instituto Nacional Indigenista”, Instituto Nacional de 
Antropologia e Historia, Mexico, INI-INAH, 1965, p. 138). 


Nous en avons discuté, les arbres ont joué un rôle de premier ordre 
dans la relation avec les quatre directions de l’univers dans la fondation de 
Tututepec et Tilantongo (cf. Hermann, 2011, p. 101, 132). Dans le document 
inquisitorial, il est aussi question de trois arbres plantés dans les jardins du 
cacique, à travers lesquels le Don Francisco consultait les dieux (cf. Proceso 
inquisitorial de Yanhuitln 1544-1546, exp. 5, f. 118r). Les paquets sacrés de Jaltepec 
munis d’un œil présentent des similitudes formelles avec l’arbre sacré 
originel illustré sur la planche 3-II du codex Selden, d’où est né l’ancêtre 
fondateur de la dynastie (ibidem, pl. 3-ID) ; l'arborescence, propre à la notion 
d’Arbre du Monde, devait posséder une connotation similaire aux 
nombreuses pictographies qui assument cette fonction. Rodriguez Cano, 
quant à lui, considère qu’ils correspondaient à des rituels fondateurs de trois 
lieux-dits non encore géolocalisés (cf. codex Colombino-Becker, f. 18, 19-IID). 
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$. FONCTION ORACLIENNE 


Dans la ville d’Achiutlé, le fray Benito Hernändez, selon Burgoa, aurait 
mis à jour l'un des cultes fondamentaux pratiqués dans ces terres lointaines 
: la religiosité à l’idole connue localement sous l’antonomase d’El Corazxôn del 
Pueblo /(“Le Cœur du peuple”)/. Le paquet sacré qui aurait servi d’oracle, était 
consulté et vénéré avec une grande dévotion aussi bien par la noblesse que 
par les montagnards (cf. Burgoa, 1674, ch. XXIII, XXVI et XXVII). Les signes 
pictographiques qui assument cette fonction se retrouvent notamment dans 
l'épopée de “Huit—Cerf, Griffe d'Ocelot”. Le souverain, après avoir reçu 
l’ornement de nez appelé tecuhtli des mains des prêtres de Tilantongo, déposa 
une offrande aux ancêtres fondateurs de Monte que se abre (cf. codex 
Vindobonensis) ; une glose identifie les fonctions prophétesses aux paquets 
sacrés (cf. codex Bodley, pl. 9-I [“Quatre—Lézard” et “‘Un-—Mort”]). L'auteur de cet 
ensemble de feuillets reliés présente un agencement des pouvoirs conférés à 
“Huit—Cerf, Griffe d’Ocelot” (ibidem, [convention pictographique de la 
fonction prophétesse : forme sphérique enveloppée]) comme seul titulaire de 
prérogatives de puissance oraclienne et de nouvelles attributions pour 
anticiper et assurer le contrôle de cette cité (ibidem, planche 13-Ia). 


Le Colombino-Becker offre aussi des signes pictographiques qui 
déterminent la frontière de communication entre l’oracle et son interprète 
(cf. codex Colombino-Becker, feuilles 5-IID. Dans ce cahier, le Seigneur “Huit— 
Cerf, Griffe d’'Ocelot”, après avoir rendu visite à la prophétesse “Neuf— 
Herbe” (cf. John M. D. Pohl, The Politics of Symbolism in the Mixtec Codices, Vanderbilt 
University, Nashville, Tennessee. 1994), part à la conquête de Tututepec et 
emporte avec lui les symboles sacrés qui lui ont été conférés, à savoir un 
bouclier crânien, le sceptre cosmologique et un colimaçon à bandes rouges 
(cf. Manuel Hermann Lejarazu, Cédice Colombino, édition facsimilé, ed. Raïices, 
Institut national d'anthropologie et d’histoire, Mexique, 2011, p. 101). Alfonso 
Caso interprète cette pictographie comme appartenant à l’antapasado, ce qui 
ouvre la possibilité à certains fardeaux funéraires contenant des reliques 
d’ancêtres oints d’avoir revêtu la fonction d’oracle. 
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Selon Manuel Hermann Lejarazu (cf. codex Nuttall lado 2: The history of 
Tilantongo and Teozacoalco, in Arqueologia Mexicana, Cédices special edition, Raïces, 
Mexico, 2008), le codex Zouche-Nuttall met en évidence la fonction oraclienne 
comme une étape clef précédant un mariage entre membres élitaires et, 
d’autre part, confirme le rôle d’interface de communication entre le monde 
des vivants et celui des ancêtres fondateurs (ibidem, pl. 18 [“Douze-Vent” 
descendit sur le plan terrestre pour demander en épousailles la fille de Dame 
“TroisSilex”, qui, en tant qu’ancêtre déifiée, demeurait au tréfonds de la rivière 
d’Apoala. Au seuil de la caverne submergée, le faisceau porte en surimpression les 
instruments pyriques]). 


$. FONCTION NUPTIALE 


Les signes figuratifs ou symboliques font partie des composantes 
rituelles qui participaient à la célébration des noces élitaires (cf. Ferdinand 
Anders, Jansen Maarten, G. Aurora Pérez Jiménez, Origen e historia de los reyes 
mixtecos : libro explicativo del llamado Cédice Vindobonensis : Codex Vindobonensis 
Mexicanus 1, Ofterreichische Nationalbibliothek, Vienne, 1992). Illustrés dans le codex 
Zouche-Nuttall, les paquets sacrés présidaient aussi à la naissance royale pour 
légitimer l'héritier dans ses nouvelles fonctions (ibidem, pl .15 [Seigneur 
“Huit—Vent”)). Un cas d’espèce enregistré est celui de la Dame “Trois— 
Silex” qui donna naissance au souverain de Tilantongo (cf. codex Zouche-Nuttall, 
pl. 16) ; à côté d’elle furent déposés les attributs de la fonction nuptiale, l’un 
propre à Xipe Totec, l’autre, identifié à un temazcal, peut-être une figure 
allégorique du ventre maternel en gestation. 


Les paquets sacrés de Nuhu et les instruments pyriques du feu nouveau 
formaient un ensemble qui apparaît comme une constante dans 
l'établissement des nouvelles parentèles; la présence du spectre 
cosmologique près du bastén de Xipe confirme ce genre de fonction d’un 
attribut de Xipe. Ainsi, pour donner suite à la déclaration de filiation de 
Dame “Sept—Mort”, le Seigneur “Huit—Vent” épousa en secondes noces 


Dame “Dix—Biche” de Suchixtlän. 
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Le couple est identifié aux parents de Dame “Neuf—Vent” assumant 
le rôle d'interface rituélique du tabac en l'honneur du Nuhu (de Jaltepec) (cf. 
codex Selden, pl. 5-I [la souveraine Dame “Neuf-Vent” offre du copal et du tabac au 
Nuhu enveloppée au Temple d’Añute]). 


De la même manière, un acte en deux séquences relate les noces de 
“Quatre—Mort” avec “Onze—Singe, Toile d’Araignée—Joyau”, souveraine 
de la chefferie Flores Blancas-Piedras con Ojos - Bulto de Xipe ; l’écrin de Xipe 
apparaît comme une linguistique sur la représentation de la stèle nuptiale 
(cf. codex Bodley, pl. 17-I, 18-D. Dans le codex Zouche-Nuttall, le Seigneur 
“Douze—Vent” apporte devant la Dame “Trois—Silex” le Seigneur 
“Neuf—Vent” enveloppé avec les instruments du feu pour demander sa fille 
en épousailles (cf. codex Zouche-Nuttall, pl. 19a et 19b). Un autre exemple 
identifié dans le codex Vindobonensis est celui des noces du Seigneur “Un— 
Fleur” et de Dame “Treize—Fleur” de Apoala (cf. codex Zouche-Nuttall, pl. 18), 
au cours desquelles la croisée des sceptres de Xipe était faite (cf. codex 
Vindobonensis, pl. 35). Présents dans les rituels préexistant aux noces royales ou 
avant d'assumer la gouvernance d’un État dynastique, les nobles respectaient 
un certain nombre de rituels prénuptiaux. Une autre interprétation renvoie 
aux différentes pratiques de préparation, d’offrandes et de sacrifices rendus 
aux paquets sacrés avant toute intronisation des futurs souverains, cela étant 
observé dans différentes séquences manuscrites (cf. codex Selden, pl. 5-II, 8-II ; 
codex Bodley, pl. 11-14 [“Huit—Cerf, Griffe d’Ocelot” s’unit à Dame “Douze— 
Serpent”). Nous considérons que lorsque la reliure de la divinité était 
accompagnée d’une fonction nuptiale, le faisceau de Xipe présidait aux 
alliances et filiations, placé à l’intérieur du temple, suivant une convention 
de scène propre aux divinités enveloppées (cf. codex Bodley [convention 
pictographique de la fonction nuptiale : le faisceau est scellé en son centre par un 
“Nœud de Xipe” ; les draperies sont teintes d’ocre et de rouge ; des galons au 
pinacle]). 


jo 
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S. V 


PICTOGRAPHIES FUNÈBRES 


du. né 


Le codex Zouche-Nuttall nous a appris que la préparation du corps 
relevait de la maîtrise des prêtres embaumeurs. Les effets personnels du 
trépassé et les restes de son humanité tels que les ongles et les mèches 
de cheveux servaient à la composition du fardeau funéraire. La dépouille 
était ornée de ses insignes fondés sur l’ordre hiérarchique, un portrait en 
mosaïque de turquoise ou bien en pierre de jade recouvrait le visage du 
défunt, une pierre chalchihuite était introduite dans la cavité buccale ; dans 
certains cas, le corps entier était préservé. Le bandelletage consistait à 
envelopper le matériel mortuaire sous différentes couches de tissus colorés ; 
les dessins iconographiques présentaient quelques traits distinctifs, bien qu’il 
y en ait un récurrent caractérisé par des crochets ou des virgules semblables 
à ceux qui, dans d’autres contextes mésoaméricains, traduisaient un 
anthroponyme. Les funérailles duraient quatre-vingts jours. 


Le codex Bodley rapporte le cas d’un rituel funéraire où une suite de 
quatorze personnages fut mise en terre ; cet acte solennel semble avoir été lié 
à un rituel chamanique placé sous l’égide de Dame “Six—Singe”. Des chants 
funéraires accompagnaient le trépassé rendu muet dans son dernier soupir ; 
cette cérémonie semble avoir été placée sous l’autorité de Dame “Sept— 
Fleur”, figure patronnesse des chefferies Juego de Pelota et Peña del Tabaco 
Ardiente, morte au combat lors de la guerre primordiale baptisée Guerra del 
Cielo. Il semble que la coutume ait été d’exhiber publiquement les souverains 
enveloppés. Ces derniers siégeaient sur un socle, un banc ou un trône dans 
le respect des honneurs funèbres dus à leur rang social. Parfois, le fardeau 
funéraire reposait sur un tapis ou un pétate, exposé à l’intérieur d’une 
enceinte crénelée, peut-être liée au yuhuitayu, le siège du pouvoir du 
souverain ‘“Huit—Cerf, Griffe d’Ocelot” inhumé à Mitlatongo. Nous 
estimons que les fardeaux mortuaires, exhibés au sommet d’une base 
pyramidale ou d’un édifice cultuel, faisaient office de réceptacle du culte 
panthéiste ; les fardeaux mortuaires, dont le traitement funéraire est le plus 
détaillé impliquent le frère de “Huit—Cerf, Griffe d’Ocelot”’ et la 
descendance de Dame “Huit—Singe”. 
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Peu de cas font mention d’holocauste. Les codices Nuttall et Becker 
enregistrent la double crémation du Seigneur “Douze—Mouvement” 
enveloppé ; selon la lecture qu’en donnent Caso et Hermann, les fardeaux 
funéraires du couple fondateur “Quatre—Mouvement” et “Sept—Fleur” 
furent incinérés, bien qu’à notre connaissance, il n’existe pas d'éléments 
significatifs permettant d’accréditer cette identification ; nous considérons 
que cette séquence met en valeur une transcendance divine. Dans les mythes 
de l’Altiplano central, il est dit que les dieux furent immolés à l’aube de la 
création du Soleil et de la nouvelle humanité, leurs restes, métamorphosés 
en faisceau. Selon Burgoa et la procédure inquisitoriale de Yanhuitldn, les 
fardeaux funéraires déposés dans des sépulcres ou des grottes étaient 
commémorés chaque année ; selon le codex Zouche-Nuttall, l’un de ces 
exemplaires loge au creux d'un tertre sanctifié. On leur remettait différentes 
offrandes, des aliments, du cacao, du pulque, des étoffes, des couronnes ou 
des colliers de fleurs, des breuvages, l’abnégation, y compris des sacrifices 
d'animaux, en particulier des oiseaux, et des sacrifices humains ; le tout 
accompagné de prières lamentatrices. 
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YNTHESIS 
ns 


U moyen de matériel archéologique et d’une 
documentation ethnologique recueillie aux XVIE, 
XVIIE et XIX° siècles, nous sommes en mesure d’affirmer 
que les paquets sacrés à caractère réellement religieux 
étaient de deux sortes. Les uns trouvèrent leur raison 
dans l’observance régulière et le culte divin, les autres, 
certainement plus tardifs, se rapportèrent à un paradigme bien établi 
dans un système organique, dans lequel des abstractions appartenant à 
un monde ouranien ou chthonien, douées de qualités de transcendance qui 


les firent coexister avec des êtres de même rang et dotées d’attributs, 
notamment anthropomorphes, se manifestaient dans leurs missions auprès 
des hommes, avec lesquels elles entraient en relation pour orienter leur 
existence ou pour satisfaire leur besoin de communication et dont elles 
recevaient un hommage cultuel. 


L'un des cas les plus patents qui nous est offert par le codex Bodley 
regarde le fardeau funéraire du souverain “Quatre—Lézard, Aigle Sanglant” 
qui fut enveloppé suivant la convention de forme et attaché à un nom 
calendaire avant de servir d’oracle au Seigneur souverain “Huit—Cerf, 
Griffe d’Ocelot”. De même, les témoignages consignés dans le Proceso 
inquisitorial de Yanhuitlän révèlent que le Xioco domestique, consulté par Don 
Francesco et auquel le cacique se confiait avant sa sortie nocturne, se référait 
en fait à une figure ancestrale élevée au rang de déité, gardienne des lieux, et 
qu’en conservant le fardeau funéraire de son épouse défunte, il servait le 
même dessein ; les sources mixtèques mentionnent que chaque localité 
rendait un culte singulier à sa divinité de tutelle. Dans le cas étudié à Xicayan, 
le peuple vénérait une icône de pierre connue sous le nom de Yyacoo qui 
désignait à la fois le dieu, le souverain et l’oracle, c’est-à-dire le Seigneur 
“Un—<Serpent”’. 
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Il est constant que les matériaux lithiques servaient d’interface de 
communication entre le monde des vivants, les ancêtres mythologiques et les 
figures placées au-dessus de la nature et protectrices de la communauté. 
Barbro Dahlgren de Jordan suggère que la grande diversité des théonymes 
était autant d’invocations silencieuses, parfois étouffées, cachées mais 
reflétant une seule et même réalité ; les dieux de chaque communauté 
faisaient écho aux ancêtres élevés au rang de déité. D'ailleurs, selon la 
grammaire d’Evangelina Arana et de Mauricio Swadesh, dieux et nobles 
recevaient des appellations issues du calendrier sacré ; i'ya établissait ainsi 
une corrélation nominale entre les titres de noblesse et l’état de ce qui était 
sacralisé. La naissance des chefs de lignée était entourée d’une série de 
présages qui renvoyaient à leur origine sacrée ; de même, certains paquets 
sacrés ne portaient qu’un seul nom calendaire comme unique trait distinctif 
faisant référence à la divinité enveloppée. Ces objets cultuels incarnaient 
donc la gloire des figures patronnesses locales transcendées en tant que 
dignités communales. 


Dans la continuité du culte, le linceul devait accueillir les restes royaux 
constituant communément les reliques sublimées par le paquet sacré. En 
tant que tels, les témoignages consignés dans le codex de Yanhuitlän, les mythes 
compilés dans les codices Selden, Zouche-Nuttall et Becker, mais également le 
matériel exhumé, mené en même temps que la fouille de la sépulture 
archéologique 115 à Teposcolula, nous ont fourni un complément précieux 
d'informations pour comprendre pourquoi la quantité et la qualité des 
oboles dépendaient de l'importance du défunt. Ces échantillons sont 
à rapprocher avec le rite funèbre mexica ; le corps était assis en position 
fœtale couvert d’un linceul ou lienzo (en orthographe espagnol). Georges 
Balandier souligne l’existence d’une filiation entre les dieux et le tlatoani, 
c’est-à-dire l’incarnation d’une divinité dans l’exercice concomitant de ses 
fonctions politiques et liturgiques, sur laquelle reposaient les parentèles, 
assurant la continuité avec les générations passées. Cristébal del Castillo 
rapporte qu’à la mort du tlatoani, à l'instar d’un ixiptla mexica, les restes 
étaient déposés à l’intérieur d’un fardeau funéraire, c’est-à-dire dans un 
tlaquimilolli, ou, de manière plus générique, versés dans des urnes cinéraires, 
véritables réceptacles des charges magiques concentrées dans un ou plusieurs 
objets creux métaphoriquement ou métonymiquement liés à la déité 
référente. 
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Céramiques et coquillages mais aussi masques mortuaires et pierres 
gemmes accompagnaient ainsi le défunt oint dans sa métamorphose funèbre, 
de sorte que ses restes, ossements ou cendres, formaient un objet de 
vénération et de culte ; parmi les matériaux de fouille exhumés dans la grotte 
de Chalcatongo, un codex relatait la genèse des souverains déifiés et de leur 
descendance. Suivant l’analyse fort judicieuse de Mircea Eliade, nous 
estimons que les fardeaux funéraires embrassaient le concept de 
hiérophanie, en ce sens qu'ils relevaient de la plus haute manifestation du 
sacré développée dans les sociétés mésoaméricaines. Dans ces objets où 
résidait l'humeur sublime, et avec elle, le pouvoir et l’autorité, le matériel 
caché entre les différentes couches de tissus retenait la substantifique moelle 
de la religiosité ; tel un reliquaire, l'enveloppe contenait les divinités qui y 
résidaient. Sur Terre, les augustes écrins occupaient des espaces sui generis tels 
que les grottes, les ravins, la cime des tertres et les escarpes en temps de 
pérégrination. Les sources archivistiques des XVI et XVII: siècles rapportent 
également l'existence de sotarreños /(‘“salles souterraines”)/, peut-être des 
oratoires privés utiles au suivi des rituels prohibés après l’arrivée des 
Conquistadores ; il existe plusieurs parangons du crypto-paganisme, comme 
celui rapporté par Francisco de Burgoa alors en mission à Quegolani. Dans 
d’autres cas contemporains de la Conquête, les ministres du culte veillaient 
à déposer les paquets sacrés dans les parties les plus inaccessibles du 
sanctuaire ; le faisceau d’Achiutlé et les idoles d’Ixcatlän, Âcatl et Océlotl en 
sont une parfaite illustration. 


Ce que nous estimons avoir vérifié, c’est l'existence de différentes 
conventions formelles consacrées à un rituel, une cérémonie ou à une 
divinité particulière, avec une orientation religieuse spécifique. C’est le cas 
des offrandes et des sacrifices remis par les princes électeurs aux paquets 
sacrés lors des cérémonies d’intronisation à des fins de légitimation de leur 
fonctions politiques et sacerdotales. Les  fardeaux funéraires 
communautaires étaient légués aux héritiers d'appartenance aristocratique 
s'inscrivant dans une relation lignagère avec leur divinité de tutelle et leur 
parentèle supposée ou réelle à une caste élitaire. En tant qu’objets centraux 
des rituels et des cérémonies d’intronisation, les seigneurs de l’État 
dynastique vénéraient ces ancêtres fondateurs qui leur conféraient la 
légitimité dans l’assumation et l’exercice du pouvoir temporel, en plus de 
toutes les fonctions déjà rapportées. À cette solennité, répondait donc la 
prérogative de gouverner en tant que droit divin hérité d’une arborescence 
généalogique relevant d’une origine surnaturelle. 


SYNTHESIS 49 


Dans un sens plus profond, disons que la forme enveloppée se 
définissait comme l’incarnation véritable, peut-être même vivante, de la 
mémoire du souverain décédé. Nous considérons que cette relation étroite a 
été instituée pour sceller l’union entre ces objets cultuels et le dirigeant de la 
cité-État ; en conséquence, le souverain en fonction se donnait pleinement 
à eux, comme dans le cas du Seigneur “Dix—Roseau” illustré dans le codex 
Selden, c’est-à-dire que le légataire de la souveraineté religieuse ou civile était 
rendu responsable du culte et des soins prodigués aux écrins divins dans 
chaque acte transcendantal de la vie en communauté. Dans l’observance du 
rite, les prêtres accomplissaient le dépôt cérémoniel et sacrificiel suivant la 
convention d’offrande de tabac et de fagots de plantes magiques plus que 
médicinales tel que le copal. Ils effectuaient également des sacrifices aviaires, 
en particulier des cailles ; les autosacrifiés se perçaient la langue et le lobe 
auriculaire. Selon Francisco de Burgoa, la coutume voulait que les adeptes 
de l’autosacrifice usent de certaines épines de maguey ou d’aiguillons en os 
ou bien encore de dards de raie manta. Placées dans des assiettes contenant 
le sang du dévoué, les aiguilles étaient ensuite enveloppées pour servir à la 
composition d’une liasse mortuaire ; la pratique culminait avec la remise du 
matériel sacrificiel à la divinité honorée. Martha Ilia Näjera Conrado 
souligne que l’autosacrifice était un moyen de pénétrer dans le sanctuaire. 
Nous considérons que de tels objets n'étaient pas associés à une hiérophanie, 
mais impliquaient une équation avec les grands rituels sacrificiels de la 
décapitation à la cardiectomie. À la tête des prêtres était placé le grand- 
prêtre ou souverain sacrificateur, qui, à l’aide d’un poignard en silex ou en 
obsidienne, tranchait la tête du consacré agenouillé ; le prêtre pratiquait 
également une incision pour extraitre le cœur palpitant de la cage thoracique 
de la victime allongée, le dos contre un autel sacrificiel. 


C’est grâce à cette dynamique seulement que les forces primitives de 

la nature pouvaient s'élever à la dignité de déités, en effacant de la mémoire 
p g A 

des hommes leur origine élémentaire ; que tel animal totémique pouvait soit 
revêtir l’un des aspects de la divinité, soit évoluer en un de ses attributs ; que 
les rivalités entre hommes pour imposer leurs doctrines notamment par la 
guerre de conquêtes et d’annexions se changèrent en luttes intestines des 
dieux venant parachever le chœur d’un Panthéon syncrétique ; la figure et la 
légende d’une idole pouvaient s'enrichir de l'apport d’une qualité étrangère 
ou d'âge différent telle la cérémonie sacrificielle de Tlacaxipeualitzli pratiquée 
en l’honneur de Xipe Totec, le “Seigneur écorché” [traduction], divinité 
d’origine mixtèque que les Mexicas, après en avoir conquis progressivement 
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les diverses seigneuries entre le XIVE siècle et le XVI siècle, adoptèrent 
comme une autre manifestation de Tezcatlipoca, à l’occasion de l’équinoxe 
de printemps. D'ailleurs, Tomäs de Torquemada n’a-t-il pas relevé avec 
justesse que les peuples du Nouveau Soleil avaient réussi à tirer des rites, du 
post-natal et du funéraire, cette substantifique moelle où l’origine et la fin 
s'exprimaient in situ de manière indissociable, où une scène élémentaire 
préfigurait le retour in utero d’un mort revenant sous la forme d’un nouveau- 
né, dans le temps cyclique ad infinitum ? 


Oui, cette dynamique fut universelle, visant toujours à s’attirer les 
bonnes grâces des dieux par l'entremise d’une icône étroitement liée aux 
attributs cosmologiques et cosmogoniques tels que les instruments pyriques 
du feu nouveau, le bastén cosmolôgico et le bastén de Xipe. Le sang versé 
permettait à la divinité d’entretenir les cycles ; dans la cosmovision 
mésoaméricaine, ce liquide assez épais, d’une couleur d’un rouge tantôt clair 
et vermeil, tantôt obscurci, qui remplissait le système entier des vaisseaux 
artériels et veineux, œuvrait à la fertilisation des sols indispensable au 
développement du vivant. 
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ELON les données obtenues, nous pouvons affirmer que 
le culte du paquet sacré faisait partie d’une religiosité 
native commune à différentes contrées d’un territoire qui 
comprenait la zone centrale actuelle du Mexique, l’isthme 
de Tehuantepec, la péninsule du Yucatän, mais également 
le Guatemala, le Belize, le Salvador et la côte pacifique du 
Honduras, du Nicaragua et du Costa Rica jusqu’ au golfe de Nicoya ; la 
vénération de caractère religieux accordée à cet objet privilégié ne se voulait 
pas une pièce funéraire mais la plus grande évocation du sacré. La plupart 
des populations autochtones s’attachèrent à protéger et faire perdurer leurs 
cultes religieux face aux colonisateurs européens, notamment dans le 
symbolisme et les traditions culinaires. Pour cette raison, la compréhension 
de leur mécanisme est un indispensable aux spécialistes du fait religieux. 


Chez les Mixtèques, la notion d’écriture est généralement associée à la 
parole, et lorsqu'une graphie échappe à l'emprise du verbe, on parle alors de 
proto-écriture ou l’on renvoie tout simplement son étude au domaine de 
l’iconographie ou à l’histoire de l’art. Si la plupart des systèmes d’écriture 
consistent à enregistrer graphiquement ce que l’on conçoit, cela ne veut pas 
dire que tous ces systèmes soient liés à la parole et qu’on ne puisse concevoir 
d'écriture en dehors du langage. Ceci pourrait bien n’être qu’un problème 
de terminologie sans importance, s’il n’impliquait un rejet implicite de 
l’image comme instrument de cognition, et l’idée que l’on ne peut penser 
clairement qu’avec des mots. Si la tyrannie des mots s’est fait sentir dans une 
culture du logos, il n’en fut pas de même en Mésoamérique et plus 
spécialement dans la culture nahuatl où l’image s’est accordée au verbe, 
établissant ainsi une relation complémentaire qui caractérise son expression 
orale ainsi que son écriture. 


Avant même d’acquérir la notion d’icône, l’homme premier, pour se 
soustraire à l’ensemble de la réalité matérielle, à ces puissances qu’il croyait 
surnaturelles ou se les rendre favorables, eût recourt à certains symboles, à 
certains rituels, de caractère magique plus que religieux. La mort, cette 
cessation de la vie, fut ce changement d’état si marqué, si redouté, qui n’est 
dans la Nature que la dernière nuance d’un état précédent, qu’il ne pouvait 
qu’inspirer l’homme. Il restait donc à l’homme qu’il s’accoutumasse à 
envisager ce phénomène sans effroi, puisqu'il ne révélait rien qui ne soit 
préparé par tout ce qui la précède. 
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— Et puisque la mort est aussi naturelle que la vie, pourquoi donc lui fallait- 
il frémir si fort? Symbole des possibilités de l’être, le cocon que file la 
cochenille cotonneuse (Grana-silvestris) ou de certains lépidoptères pour s’y 
transformer en chrysalide fut la réponse appropriée à une crise existentielle 
manifeste. Loin d’être vêtus des peaux de bêtes hirsutes dont l'imagerie 
romanesque du XIX° siècle les a fait paraître, les hommes premiers portaient 
des vêtements tissés et ajustés sans doute par bio-inspiration, dans un 
changement de paradigme qui les conduisirent à s'inspirer de la nature pour 
développer de nouveaux systèmes sociaux et soulager leurs maux. 
(Aujourd’hui, il est admis que les peaux et les fibres végétales ont été utilisées 
comme habit dans des régions au climat très contrasté, également concues pour 
servir aux rituels religieux, plus communément pour marquer les différences de 
rang social et de valeurs jusqu'alors inconnues.) 


Ce qui a rendu à jamais célèbres les Mixtèques et leurs circonvoisins 
zapotèques, fut naturellement la culture de la cochenille. Cette exploitation 
dénote de la part des habitants du Mixtécapan un réel savoir-faire et une 
connaissance approfondie des choses de la nature, car non seulement 
l’insecte qui fournit la matière colorante si recherchée, mais aussi la plante 
qui sert à son développement, sont inconnus à l’état sauvage. L'origine de 
cette manufacture n’a donc pu être que le fruit d’une connaissance 
empirique née de l’expérimentation d'observations suivies et d’une sélection 
habilement pratiquée, sans doute provenant de la cochenille sauvage 
(Dactylopius tomenfosus). L’enveloppe soyeuse inspirée du travail des cochenilles 
fut donc l’une de ces manifestations religieuses les plus significatives, peut- 
être la première d’une antiquité lointaine où les hommes premiers restaient 
jusqu'alors démunis face aux choses de la nature, parmi les créatures les plus 
marginalisées et vulnérables d’un territoire qui deviendra la Nouvelle- 
Espagne. De cultures de chasseurs-cueilleurs, soumis au climat chaud et 
humide des forêts tropicales, les ancêtres naturels des natifs du Nouveau 
Monde portaient une nudité presque honteuse, voilée par la pudeur 
évangéliste, qui subsiste encore dans les tribus isolées de l’Amazonie. 


Lié au culte des ancêtres, le fardeau funéraire était présent dans les 
différentes chefferies de la Mixtèque. Sa qualité, résultant de ses 
constituants, de sa structure, concrétisée par les lignes et les surfaces qui le 
délimitaient, susceptible d’être appréhendée par la vue et le toucher, et 
permettant de le distinguer des autres objets indépendamment de sa nature 
et de sa couleur fut enregistrée dans les codices par la convention de la liasse, 
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qui comportait parfois l’insigne ou le nom calendaire de son porteur. Le 
bandelletage était intégré à la cosmovision préhispanique, à travers laquelle 
les populations du Nouveau Monde cherchaient à satisfaire les besoins 
fondamentaux tels que la propitiation de la pluie, la fertilité de la terre, la 
protection et l’appartenance à une histoire sacrée. Ces objets étaient donc 
associés à l'identité du peuple à l’époque coloniale et aux yuhuitayu pendant 
la période postclassique. 


Nous estimons que le paquet sacré fut une abstraction définie comme 
un symbolisme sacré, encore représentationnel des quatre éléments 
fondamentaux associés à deux paires de qualités contraires [chaud / froid ; 
sec / humide]. Suivant la vision du monde précolombien, ces éléments 
démiurgiques, mutuellement antagoniques, pour coexister, devaient 
s’accorder, c’est-à-dire s’équilibrer. Tout déséquilibre mineur entraînait des 
sinistres météorologiques, tout déséquilibre majeur menaçait la cohésion du 
cosmos. Le faisceau, par ses composants propres à sa confection, unissait ces 
éléments dans un tout cohérent. Telle une divinité médiatrice, le faisceau 
devait gouverner à l'équilibre du corps physique, psychique et social. À cet 
eidôlon des ignorants, piège de l'apparence auquel se prenaient les 
évangélisateurs, s’opposait donc l’eikôn autochtone qui, tel un paradigme 
extra naturel menait du visible à l’invisible et reproduisait, trait pour trait, la 
structure des corps. Les faisceaux sacerdotaux n'étaient pas seulement des 
moyens d’accès à la connaissance des êtres incarnés, ils constituaient le tissu 
même de la réalité sensible. Ainsi, le contenant et le liage n'étaient pas 
toujours directement associés à l'essence d’une déité, mais pouvaient aussi 
consister en un acte de clôture d’une activité rituelle comme en témoigne la 
pratique du Nœud de Xipe Totec. 
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